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XV. 


Le discese mitiche agl’Inferi 
e la descrizione dell’ Ade. 


1. Le discese agl’inferi nella letteratura greca.—2. Le antiche epopee 

-S sugli eroi mitici discesi all’ Ade.—-3. La Cazadasi di Orfeo.—4. Le 

co Catabasi dell’ antica commedia attica.——5. La rappresentazione dell’Ade 

nell’ antica commedia attica e specialmente nelle Rare—6. Le ceri- 
monie di Eleusi nelle Raze.—7. L’Ade nella satira lucianea. 
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1. Il tema della vita oltremondana eccitò sempre 
vivamente la fantasia dei poeti. E fu perciò argomento 
preferito la discesa agl’Inferi, che permetteva di rap- 
presentare in forma efficacemente drammatica quella 
vita (1). Ai principali componimenti rimastici è dedicato 
in quest'opera più particolare discorso; qui facciamo 
solo una rassegna di tutti quelli, anche perduti, dei 
quali si conserva memoria. Il modello più venerando 
fu la NeZyia omerica. Da quel modello procedeva cer- 
tamente anche la discesa agl’Inferi, che si trovava nel 
poema ciclico dei NMoszoî, e nell’ altro anche ciclico 
della Minyade, ove primamente compariva la figura del 
nocchiero Caronte. L’Hermes di Fileta Alessandrino 
narrava probabilmente la Cazadasis di Ulisse (1). Ma 





(1) Cîr. Ettig, Ackeruntica (Leipsiger Stud. XIII, 1891) p. 251 sgg.i 
Robert, Nekyia des Polygnot, Halle, 1892; Dieterich, Nekyia, Leipzig, 
1893; Rohde, Psyc4e%, I, 49 sgg. 303 segg. 314; IL 127, 419; Id. RAein. 
Museum 1895, p. 600 sgg.; Norden, Die Nekyia în Hermes 1893; Aen. 
VI Buch, p. 347 sgg.; Diimmler, Delprica 1894, p. 19; e le Mitologie 
greche del Preller (p. 809 sgg.) e del Gruppe (p. 401). 

(1) Cfr. Maass, Or$4eus, p. 279, nota 67. 
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altri personaggi mitici, che erano penetrati nell’ Ade 
erano Dioniso, Teseo, Piritoo, Eracle. Dioniso secondo 
un mito tebano vi si era recato, per trarre seco la 






madre Semele; le Xaze di Aristofane fan che vi si 
rechi per trarre seco Euripide. Alla discesa di Teseo 
e Piritoo era dedicato un poema di cui parla Pau- 
sania (1). Della discesa di Eracle erano piene tutte le 
forme di letteratura. La narrava un poemetto, che fu 
probabilmente, come vedremo, fonte a Vergilio (2); 
essa doveva formare argomento della Erac/eide di Pi- 
sandro e di quella di Paniasi; forse anche del Cerse- 
ro di Stesicoro (3). Essa fu sfruttata dalla commedia. 
Nelle Raze di Aristofane il cattivo ricordo delle pre- 
potenze di Eracle nell’ Ade mette in agitazione colà 
tutti gli abitanti, quando Dioniso vi si presenta con 
le spoglie di Eracle. Nell’ A/cestî? di Euripide anche è 
rappresentato Eracle, che discende nell’ Ade ed im- 
pegna una lotta corpo a corpo con 7%arazos. Altro 




















(1) Pausania, IX, 31, 5. ; 

(2) Apollodoro, II, 123. Cfr. Radermacher, Zur Hadesmythologie, Rhein. 
Mus. 1905, p. 586. 

(3) Girard, Sent. relig. en Grèce, p. 262. La forma primitiva della 
leggenda era probabilmente che Eracle fosse disceso nell’ Ade solo per 
trarne il cane Cerbero : indi la leggenda si arricchì di altri particolari 
miracolosi, la liberazione di Teseo, 1’ uccisione di Menoitios, ecc. Cfr. 
Decharme, Mythkologie de la Gròce antigue, Paris, 1886, p. 534. Notiamo 











altresì che un altro personaggio dell’ epopea, di cui il mito raccontava 
il ritorno dall’ Ade, era Protesilao, re di Filace in Tracia. Egli era stato 
ucciso da Ettore, e sua moglie Laodamia aveva ottenuto dagli dèi che 






egli potesse ritornare sulla terra, almeno durante tre ore. Quando Pro- 


tesilao ritornò agl’inferi, Laodamia morì con lui. 
Gen... 





e la descrizione dell’ Ade. 1. 


personaggio mitico di cui si raccontava la discesa 
era Orfeo. Fu argomento preferito dei poeti, da un 
antichissimo poema orfico (1) sino ai carmi di Ver- 
gilio e di Ovidio. Sulla cazabasis orfica si formò poi 
anche la leggenda di una cazabasis di Pitagora (2). 
Platone nell’esporre i miti di oltretomba (3), dei quali 
facciamo altrove particolare discorso, attinse molto 
appunto a questo antico documento della religione 
orfica. Di più cotali discese erano narrate in alcuni 
manuali mitologici, destinati esclusivamente alla de- 
scrizione delle cose dell’Ade. Tali un trattato di Era- 
clide Pontico, compendiato poi da Agatarchide, parte 
di un’opera di Apollodoro sugli dèi (4), e 1’ opera di 
Porfirio sullo Stige. Anche a Democrito troviamo at- 
tribuita un’ opera sull’ Ade (5), ma non par possibile 
che vi si parlasse di superstizioni mitiche, se non per 
combatterle (6). Pochissimo di tutta quest'ampia lettera- 
tura a noi rimane (7). 


(1) Cîr. Gruppe in Roscher, Zexikon, art. OrpAews p. 1124 sg.; Nor- 
den, Aen. VI Buck, p. 156. 

(2) Cfr. Gruppe, Grieck. Mythol. p. 1131. 

(3) Zedro XXV, Gorgia LKXIX, Rep. X, 613 sgg. Zedone XV. 

(4) Cfr. Stobeo, £cZ I, 418 sg. 

(5) V. passi in Diels, Vorso&ratiker, I, 402. 

(6) Ettig, Ackerunt. p. 259, n. 1; Gruppe, Orpheus in Roscher, 
Lexikon, p. 1131. 

(7) Su tal letteratura cfr. Preller, Gr. Myi4. (4. ediz.) p. 809; Plésent, 
Le Culex, p. 101-103; Ettig, Acheruntica (Leips. Stud, XIIL 1891), 
p. 251-410; Norden, Vergilstudien. Die Nekyia, Hermes XXVII, 1893, 
p. 360 sgg.; Gruppe, Grieck. Myth. p. 401, ecc. 





xt 

2. Le catabasi conservate sono, oltre quella dell'O- 
dissea, quelle latine, nell’ Eneide, nel Cu/er e nei Pu- 
nica di Silio Italico. Di quelle antiche greche non si 
hanno che insignificanti frammenti o notizie; e tutte le 
congetture fatte per ricostituire la trama dell'argomento 
mitico, sono molto incerte. L'antica epopea sulle imprese 
di Eracle (Herak/ea) trattava verisimilmente la discesa 
di Eracle all’ Ade per trarre sù Cerbero. L’ episodio 
faceva parte della leggenda argiva di Eracle, e se ne 
hanno risonanze e riflessi nell'antica letteratura e nelle 
arti figurative (1). Una imitazione di tale episodio del- 
l Eraclea Argiva era il canto del combattimento di 
Fracle con Ade in Pilo; Ade invano si era levato 
contro l’'invincibile eroe, come lo Scamandro contro 
Achille (2). Le vie di accesso all’Ade erano nella leg- 
genda di Eracle o in Trezene (3), ove s'indicava anche 
una sorgente da lui trovata (4); o nel Tainaron, ove 
era una delle entrate leggendarie all’Ade, per la quale 
erano passati Eracle (5) ed Orfeo (6). 

Un poema sulla discesa di Teseo e di Piritoo al- 
l’Ade era attribuito ad Esiodo (7); la leggenda quale 

(1) Zliade, VIII, 362 segg.; Odiss. XI, 624; cfr. Pindaro, framm. 249’ 
Archaeol. Zeit. XVII, 1859, Tav. 125, ecc. V. anche Pausania III, 18, 7. 

(2) Zliade, V, 395 segg.; cfr. Pindaro, Pytk. 9, 33. 

(3) Cfr. Pausania, 31, 2. 

(4). Pausania, 32, 3. 

(5) Euripide, //er. 23 segg.; Apollod. II, 123; Palef. 40 ecc. 

(6) Verg. Georg. IV, 467; Seneca, Merc. f. 587. 

(7) Pausania IX, 31, 5. Ctr. Nauck, 7rag. fragm.®, p. 547. 





ione dell' Ade, 2. 3 bj 


troviamo sugli scrittori latini era che ne volessero 
trarre sù Kore amata da Piritoo (1). Anche nei Nostoz, 
come abbiamo detto, era una discesa all’Ade (2): fu 
creduto che vi si trattasse la leggenda di Ulisse nel 
mondo infero (3); probabilmente era invece la leggenda 
di Oreste, vendicatore del padre trucidato (4). Molto 
fu anche disputato sull’ argomento trattato nell'antico 
poema della Minyas (5). Fu arguta opinione del Wi- 
lamowitz che essa fosse da identificarsi alla Catabasi 
di Orfeo all’ Ade, che era attribuita a Prodico (Samio 
o Perintio) (6) ad un Prodico Focese Pausania (7) 
attribuisce la Miniade, dubitativamente però, onde il 
Wilamowitz suppone trattarsi di un solo Prodico (8). 


Pa 


3. Quanto alla Catabasi di Orfeo essa era un antico 
poema del ciclo orfico, da cui derivarono probabilmente 
i frammenti contenuti nelle laminette funerarie dell’ I- 
talia Meridionale (9). Il mito di Orfeo fu uno di quelli 
che più si prestarono ad ampliamenti, aggiunte, ela- 





(1) Verg. Aen. 6, 397; cfr. Ovidio, Ex /. II, 3, 43. 

(2) Cfr. Ettig, Ac4keruntica, p. 279 Seg. 

(3) Kirchhoff, Odyssea®, 334. 

(4) Gruppe, Griech. Myth. 401, n. 7. 

(5) Cîr. Ettig, Ac4erwatica, p. 282-285. 

(6) Wilamowitz, Mom. Untersuch. 222. L’idea era già stata di Carlo 
Otlofredo Miller. 

(7) Paus. IV, 33, 7. 

(8) Vedi contro Ettig, Acker. 284, Dieterich, Nek. 128, ecc. 

(9) V. su queste il capitolo sull’ Apoteosi mistica. 
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borazioni popolari e letterarie; sicchè l’ antico poema 
della Cazabasi doveva presentare il mito in una forma 
molto più semplice e spoglia degli elementi passionali e 
sentimentali, che sono proprii dell'età posteriore, par- 
ticolarmente alessandrina. Il primitivo carattere del mito 
di Orfeo era meramente religioso: Orfeo era il fon- 
datore dei misteri, il rivelatore delle cose divine e della 
vita d’ oltretomba. Io credo probabile, contro l'opinione 
dei più, che fin dall'origine “il mito di Orfeo fosse 
congiunto con quello di Euridice, ma non nella forma 
passionale ed erotica, che ebbe poi nella poesia degli 
Alessandrini e dei loro imitatori. Euridice, la giusti- 
ziera dell’ampio dominio, è in sostanza una delle forme 
della divinità femminile dell’Ade; ed Orfeo, suo marito, 
è un dio ctonio (1). Nel poema delle Argoraztiche or- 
fiche, derivato dall'antica Cazabasi, Orfeo racconta a 
Museo che egli si è recato al Tenaro sulla via tene- 
brosa dell’ Ade, fidando nella sua cetra, per amore 
della consorte (2). Del resto già nel V secolo Euripide 
accenna al mito di Orfeo, insieme con quello della 
sposa sua, e così anche Platone (3). Ed a partire dal 
V secolo diviene comune la rappresentazione di Orfeo 
sui monumenti (4). In questi il tipo di Orfeo è quello 





(1) Cîr. Maas, Orp4eus, p. 149. L 

(2) Cfr. Norden, Aezcis Buck VI, p. 156. Argon. 40-42: &Mia 88 
sor xatéhet” dimeo etordov nd” èvonoa | Taivagov ivix® Envy oxotinv 
6dòv "Aidos sto® | fjuetéon smiovvos midon dv Eowt* dAbyoro. Cfr. 
Verg. Georg. IV, 466: Taenarias etiam fauces, alta ostia Ditis; Aen. VI, 
120: 7%reicia fretus cithara. 

(3) Euripide, A/cesti, 357 sgg.; Platone, Sym. VII, 1794. 

(4) Cfr.-Gruppe, in Roscher, Lexi. art. Orfheus p. 1172. 
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del vate e rivelatore divino: o interamente nudo, 0 
leggermente vestito come un eroe greco, o nella di- 
visa tracia, egli affascina col suono della sua lira ar- 
moniosa tutte le cose della natura e tutte le creature 
viventi. La scena è spesso nel’ mondo terrestre: l'eroe 
è circondato da Traci, Argonauti, Ninfe, Satiri, qualche 
volta da animali e da oggetti della natura inanimata (1); 
altre volte la scena è agl'Inferi, e si ha così la Caza- 
basi di Orfeo rappresentata sui monumenti figurati. In 
un famoso affresco di Polignoto, di cui Pausania (2) 
ci ha lasciato la descrizione, Orfeo era rappresentato 
seduto, che deliziava col canto gli abitanti degli Elisii; 
nei vasi funebri dell’Italia Meridionale esso canta e 
danza davanti alla reggia di Hades e di Persefone, o 


che faccia dono a Persefone dei misteri (4). 

Cade qui a proposito osservare che il tipo di Orfeo 
entrò anche nelle primitive rappresentazioni cristiane 
delle catacombe. L’ interpretazione di tal fatto fu varia. 
Alcuni videro in quella figura un tipo convenzionale, 
solito a porsi nelle pitture di genere funerario, e che 


nei monumenti cristiani; altri volle vedere nella figura 
di Orfeo quasi un profeta pagano del cristianesimo; 


(1) Cfr. Guardabassi, Sw/ett. dell’ Instit. di corrisp. arch. 1876, p. 234. 
(2) Pausania, X, 30, 6-7. 

(3) Vedi la cosiddetta anfora Santangelo, e cfr. Milchhofer, Orp4ésc4- 
Unterw. in Philologus LIII, 1894, p. 385 sg.; 1895, p. 751 sg. 

(4) Kiihnert, Arch. Ya4r5. VIII, 104-113; Orpheus in der Unterw., 
Philologus LIV, p. 193-204. 


che li implori per riavere la sua Euridice (3), oppure 


perciò continuò senza alcuna speciale significazione, - 
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altri un simbolo dell’ idea dell'immortalità e quindi un 
antico testimone delle speranze cristiane. E, tenuto 
conto degli scritti orfici, dei carmi pseudo-sibillini, che 
in parte da quelli derivarono, del posto che si dava 
ad Orfeo nei misteri dionisiaci, ci pare l’ipotesi più 
probabile (1). 

Nella poesia alessandrina l’ episodio di Orfeo e di 
Euridice assunse un tono patetico, di commossa pas- 





sione e di amore ardente, la cui forza superi pur la 
) forza invitta della morte. Esso figura nelle Argo- 
nautiche di Apollonio, esso entravaprobabil mente nel 
poema Opkiaca di Nicandro (2). Rimane poi ancora 
mu il passo del poema Leorzzo di Ermesianatte, e propria- 
mente del libro terzo, ov’ era narrato il mito (3). Lo 
diamo, secondo la bella traduzione del Romagnoli (4). 
l E qual d’ Éagro il figlio, con gli accordi 
D’ una cètera tracia, Argiope trasse 
Dall’Ade. Ei navigò per le maligne 
Inesorate plaghe, ove Caronte 
Nella cerulea cimba degli estinti 
L’ anime spinge, e l’ acqua alto risuona 
De la palude singhiozzante sotto 
Le lunghe canne. Su quell’ onde Orfeo 
Ardì solo inoltrarsi, e con la cetra 
Placò gli avversi Numi; ed un sorriso 





(1) Cfr. A. Heussner, Die altekristlichen Orpheusdarstellungen, 1893, | 

44 p. (Cassel, presso l’ autore, Koenigstrasse, 47). 

(2) Cfr. Ettig, Ackeruntica, 316 n. 6 (Leipsiger Studien, vol. XII) 

(3) Presso Ateneo, XII, 597. Cfr. Bergk, in A7Veine philologische Schrif- 

ta ten TI, 159; Giarratano, Hermesianactis fragmenta, Milano, 1905, p. 5» 
(4) Musica e poesia nell’ antica Grecia, Bari, 1911, p. 178. 1 
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Pre” 


—n e se _ — —_ 0 





e la descrizione dell’ Ade. 


Brillare sotto il sopracciglio vide 
Del selvaggio Cocito; e la pupilla 
Sfidò del cane, che latrando, fuoco 
Da le fauci spira, e fuoco dallo 
Sguardo feroce, che terror diffonde 
Sul trigemino muso. Ivi dai Numi 
Col suo canto impetrò che della vita 
Al molle incanto Argiope tornasse. 


È da notare che qui Cocito non designa il famoso 
fiume, bensì una divinità di quel regno. 

Tra i poeti latini Ovidio dette a tutta la leggenda 
ampio sviluppo (1), il Cu/ex rappresentò Orfeo in due 
momenti della sua azione, e mentre affascinava con 
i suoi canti tutta la natura e mentre impetrava da 
Proserpina la sua diletta Euridice (2); Vergilio trasse 
da quel disgraziato amore effetti meravigliosi di pas- 
sionata tenerezza (3); Seneca (4) ne trattò a lungo; 
Lucano dedicò ad Orfeo tutto un poema ora perduto. 
Il motivo fondamentale di questa storia amorosa è che 
1 infelice amante riesce ad ottenere dalle potenze in- 
fernali di condurre seco la sua amata, purchè non si 
volti indietro a riguardarla, prima di aver varcato la 
soglia dell'inferno; ma l’ impeto dell’ amor suo fa che 
egli non possa resistere al desiderio di rivedere le 
care sembianze; sicchè la compagna di nuovo gli si 
invola (5). Si hanno qui, abilmente usufruiti dai poeti 





(1) Metam. X, 1-85; XI, 1-66. 

(2) Culex, 278 sgg. 

(3) Goorg. IV, 451 sgg. 

(4) Seneca, Merc. Oet. 1061-1099; Herc. Fur. 571-591. 

(5) Cfr. il bassorilievo del Museo di Napoli, ove si vede Hermes stesso 
che deve condurre indietro Euridice, e le fa cenno toccando il braccio : 
Furtwingler e Urlichs, Dernkm. Gr. und Rom. Skulptur, p. 40, Tav. 12. 
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ad una vivace rappresentazione di tenerezze e di sven- 
ture numerosi particolari antichissimi del rituale sacro, 
e più particolarmente, delle cerimonie di invocazioni 
o di sagrifizii a divinità infernali; il divieto di riguar- 
dare indietro è il simbolo della fede mistica, che cre- 
de senza vedere (1). 

Per i molti riflessi che ha il mito di Orfeo con tutte 
le credenze di oltretomba abbiam fatto della sua Ca- 
tabasi più ampia menzione che delle altre; chi voglia 
di tutta la leggenda e del culto e degli autori e del- 
l’orfismo in genere più ampie notizie avrà insigni opere 
speciali da riscontrare (2). 





(1) Cfr. Sofocle, Oediò. R. 489-490; Apoll. Argon. II, 1030 sg.; IV, 
248 sg. 

(2) Tolgo dal Plésent, Ze Cu/ex, p. 176 nota 4, la seguente utile 
bibliografia: Lobeck, Agleoffamus; Gerhard, Ueder Orpheus und die 
Orphiker, 1861; Klausen, art. Orpheus in Ersch und Gruber, £rky&4 
Leipzig 1835; Knaapp, Orpheusdarstellungenz J. Girard, Sentim. relig. 
en Grèce; C. Robert, Nekyia des Polygnot (Halle, 1892) p. 54; Mil- 
chhòfer, Orphisch-Unterweltischer (Philologus, LIII, 1893); Kiihnert, in 
Philologus, LIV, 1895; p. 193-204; Gruppe, art. Orf/ewus in Roscher, 
Lexikon; Dieterich, NeZyia (1893); Héron de Villefosse, Comptes Rend. 
de l Acad. des Inscript. 1894, p. 478; Maass, Or%eus, 1895; Homolle, 
Bull. de corr. hell. XX, 1896, p. 662; Rohde, /sychke (1898) II, 103; 
Sal. Reinach, CuZies, mythes et religione (1906), IL, p. 85 Sgg., 159 gg; 
Orpheus 1909, p. 122; Winckler, Darstell der Unterw. p. 30, n. 2 
(bibliografia della discesa all’ Ade). Sui rapporti dell’orfismo col cristia- 
nesimo trattò, con riserve forse eccessive Gust. Anrich, Das antite 
Mysterienwesen în seinem Einfluss auf das Christentum, 1894. Cîr. anche 
Adolf Iacoby, Die antiten Mysterienrelizionen und das Christentum, 
Tiibingen, 1910. Dei misteri greci in genere, D’ Alviella, in Revue de 
l’ hist. des religions, 1902, p. 173 Sgg- 





—wew 
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4. La commedia è il genere, letterario che più ri- 
specchia della vita e dei sentimenti popolari; e le cre- 
denze mistiche dell’ oltretomba vi hanno quindi anche 
largo riflesso. A_ denotare la ferocia di dolori e tor- 
menti terreni si presentava naturale il paragone coi 
supplizii del Tartaro. « Io ho visto spesso, dice il servo 
Tindaro nei Captivi plautini (1), molte pitture dei tor- 
menti dell’ Acheronte; ma non v'è Acheronte che 
agguagli quel che ho sofferto io nelle cave di pietra >. 

E così i miti e le divinità dell’ Ade, le cerimonie 
lustrali ed espiatorie davano nel linguaggio popolare 
frequenti occasioni a invocazioni, preghiere, scongiuri, 
paragoni, e tutte queste espressioni si riflettevano nel 
linguaggio comico (2). 

Ma nell'antica commedia attica troviamo lA de scelto 
come teatro di intere azioni drammatiche. Lo spirito 
caustico degli Ateniesi pareva non appagarsi della 
terra e volere invadere anche i regni del mistero. Fin 
nell’Ade il poeta comico perseguitava l'avversario suo, 
e quasi pareva volere illuminare con un riso di gio- 
condità le buie sedi. Con animo libero e spregiudicato 
il poeta spande il ridicolo sulle leggende dell’ Ade; e 
storpiando nomi e trasformando comicamente i miti, 





(1) V. 998-1000. 

(2) Nel passo del 772227275, 928: Pol illum reliqui ad Rhadaman- 
tem in Cercotia, Cercopia è interpretato come la terra dei ladri, dei 
xÉquores. Altri Cecropia. Par che vi si abbia uno scherzo comico di 
utopia infera; vedi H. W. Prescott, in Ze American Journal of Phi- 
lology, XXIX, 1, (1908), p. 55 SEg- 








4 e sti 


non si perita punto di motteggiare sulle credenze più 
paurose del Tartaro, 

La descrizione giocosa dell’Ade formò anche argo- 
mento di azioni comiche. Vi dette spesso occasione 
uno dei motivi, che fu più usato dai comici: quello 
della contesa tra i poeti, quale appunto vediamo nel- 
l’unica favola di tal genere rimasta integra a noi: le 
Rane aristofanee. Cosi Cratino intorno all'anno 459 
produsse la favola Archilochis, nella quale Omero ed 
Esiodo disputavano con Archiloco. Probabilmente, an- 
che nelle 47xse di Frinico si aveva un certame di poeti: 
Sofocle ed Euripide. Aristofane stesso presentò un’altra 
gara di poeti nella commedia Gerytades di qualche 
anno posteriore alle fare. In essa era rappresentata 
la legazione di tre poeti viventi, Sannirione comico, 
Meleto tragico e Cinesia lirico, agli antichi vati, giù nel 
regno di Plutone (1). Qualche rapporto con tal genere 
di argomenti doveva avere anche la commedia Zesio- 
dos di Teleclide (2). In tutte queste commedie la scena 
si svolgeva nell’ Ade, ed è ovvio pensare che si de- 
scrivesse il viaggio fin laggiù. Ma anche all'infuori di 
tale argomento delle gare poetiche, i comici ebbero 
spesso occasione di portare nell’ Ade lo svolgimento 
delle loro favole. Così ivi era l’azione dei C4irones di 
Cratino, scritti per dileggiare Pericle, e dei quali uno 





(1) Framm. 149 seg. 

(2) Circa i rapporti che con tali commedie ebbe il famoso Certame 
di Omero e di Esiodo, vedi F. Nietzsche, in #%. Mus. XXV, p. 536 
sgg. XXVIII, p. 211 sgg.; A. Rzach, in Wiener Studien 1892, p.139 Sgg. 
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dei personaggi era Solone (1). E Solone stesso, insieme 
con Milziade, Aristide e Pericle erano rappresentati 
come reduci dall’ Ade al popolo Ateniese, per dare ad 
esso consfgli di prudenza, nella commedia Demi? di 
Eupoli (2). Probabilmente anche nell'Ade era posta da 
Fupoli la scena dei suoi Zaxiarchi. Nella commedia 
era rappresentato Dioniso che prendeva lezione di 
strategia militare da Formione, famoso generale ate- 
niese, che si distinse nella guerra del Peloponneso. 
Dioniso è tutto impacciato nelle armi incomode e pe- 
santi, sicchè Formione lo riprende e lo rimbrotta (3); 
uno dei personaggi trova anzi che Dioniso segue gli 
accampamenti militari come una puerpera ionica (4). 
Ora come nelle Rare è indotto Dioniso che indossa 
le vesti e le insegne di Eracle, per recarsi all’Ade e 
farsi indicare da Eracle stesso la via infernale, così 
forse nei Zaxiarchi era rappresentato Dioniso che di- 
scendeva all'Ade vestito delle armi di Formione, per 
prendere da Formione stesso lezione di arte militare. 


Pa 


s. La via che conduce all’ Ade e l' Ade istesso si 
trovano descritti in alcuni frammenti comici, main una 
forma che è evidentemente la caricatura delle credenze 
popolari. Nei (rapazali di Ferecrate era una rappre- 


(1) Fr. 228. 

(2) Framm. 90 e segg. 

(3) Cfr. Kock, Cozie. fragm. I, 325. 
(4) Cfr. Kock, 4 è. 


sentazione giocosa delle vie per giungere all'Ade (1), 
e nei d/elalles dello stesso autore era nna descrizione 
ridicola degli Elisii, ove i beati si saziano di tordi ar- 
rostiti, e scorrono i fiumi di purè e di brodo (2). 
Minuta descrizione del viaggio all'Ade e delle sue 
avventure è nelle /faze aristofanèe. Dioniso che vuole 
cimentarsi all’ardua impresa, chiede consiglio ad Fracle. 
Questi, dopo molto canzonare e dargli la baia, gli 
dice (3) che egli giungerà ad una palude grande e 
senza fondo, e la potrà tragittare dando due oboli ad 
un vecchio barcaiolo: al di là poi troverà serpenti e 
orribili fiere, e fango e sterco perenne, e immersi in 
quello i violatori degli ospiti e i corruttori dei ragazzi, 
e quelli che malmenarono i genitori e tradirono i giu- 
ramenti. Più in là i felici, che furono iniziati ai misteri 
di Eleusi: ivi suoni di flauto e luce chiarissima e bo- 
schetti di mortella, e un batter di palme. E Dioniso 
incomincia il viaggio. Il poeta conia un nome di loca- 
lità infernale, il Macigno di Avieno. al di là della 
palude, come chi dicesse il Macigno dell'Arido (4). Si 
tratta probabilmente di una caricatura del Macigno del 
Pianto (5), presso cui, secondo la favola, si era fermata 





(1) Tale, secondo il Van Leuwen (Proleg. alle Rare, Sijthofî, 1896, 
p. XII) è l'interpretazione da dare al framm. 80, sulla scorta di Rane, 
v. I21 sgg. 

(2) Framm. 108. 

(3) V. 137 sgg. 

(4) V. 194, Aiwivov Zilov da abaiveodar ‘ inaridire ”. (Sasso degli 
Allompanati, traduce il Romagnoli, Comm. di Arist. II, p. 360). 

(5) In greco ’AyéXaorog M0os. 


Cerere. Quando Dioniso giunge alle porte di Plutone, 
il portiere cui egli si annunzia per Eracle, lo investe 
con minacciose parole: ora, gli dice (1), ti terranno cu- 
stodito i neri flutti di Stige, ora la rupe di Acheronte 
madida di sangue, e le Furie, vaganti cagne di Co- 
cito: sarai dilacerato dall' Echidna dalle cento teste e 
dalle murene tartesie e dalle Gorgoni titrasie. Anche 
qui il poeta ha trasformato giocosamente le favole in- 
fernali. Le murene che già nelle Cae/ore eschilee sono 
menzionate con l’ Echidna (2), sono qui dette Tartesie 
per doppia allusione, e al nome Tartaro, di cui quella 
parola sembra richiamare l’idea, e a Tartesso, località 
famosa appunto per le murene (3). E così Titrasie sono 
dette le Gorgoni dal nome di un pago attico. 
Naturalmente al minaccioso annunzio sì sgomenta 
Dioniso, come poc'anzi (4) si era a più riprese sgo- 
mentato a sentire dal servo suo annunziare uno dei 
più terribili mostri infernali, l' Empusa. La descrizione 
dell’ Empusa Aristofane trae direttamente dalla super- 
stizione popolare. È una gran belva, con un piede di 
bronzo e un altro di fimo (5), ed assume tutte le forme: 
ora è bove, ora è mulo, ora è donna, ora è cagna; e 
sprizza fuoco dalla faccia. Nella credenza volgare l'Em- 
pusa era mostro sitibondo di sangue; ed Aristofane 





(1) Vw. 470 sgg. 

(2) V. 994. 

(3) Varrone presso Gellio VI, 16; Polluce, VI, 63. 
(4) V. 283-295. 

(5) V. 294. 
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stesso nelle Ecc/esiazuse (1) ed in un passo di com- 
media perduta (2), ce la rappresenta qual mostro, e 
nel secondo passo quasi l’identifica ad Ecate. Il piede 
bronzeo denota cammino inesorabile e fatale: bronzeo 
è anche il piede della Erinni (3). L'altro piede, dice 
il servo di Dioniso, è di fimo. Si tratta di un partico- 
lare aggiunto da Aristofane o di origine popolare? La 
questione è dubbia. Che forse il servo, secondo la 
rappresentazione immaginata da Aristofane, doveva 
farsi giuoco di Dioniso? Certo da niun altro passo 
risulta che l' Empusa fosse raffigurata con un piede 
stercoreo. Si era addotto un passo di Cratino citato 
da Ateneo (4). Ma i limiti della citazione di Ateneo 
erano stati troppo estesi. Ateneo aggiunge alla cita- 
zione di un verso di Cratino, alcune parole, con re- 
miniscenza appunto del luogo aristofaneo. Altre fonti 
attribuiscono poi alla Empusa un piede asinino (5); 
altre un solo piede, di bronzo (6). 

Ancora un altro particolare della rappresentazione 
aristofanea. Quando Dioniso si appressa alla palude, 
Caronte lo investe con queste parole (7): « Chi sei tu 





(1) V. 1056. 

(2) Framm. 501. 

(3) Sofocle, ZZ 491. 

(4) Cratino, fr. 314 da Ateneo XIII, 566 e. 

(5) Schol. Suid. Etymol. M.; Schol. Ecc/esias. 1056; Schol. Rare 293 
e 294; Ps. Eudocia p. 256 Flach, Eustazio, ad Odiss. XI, 634; Bekker, 
Anecd. gr. I, 249, 29; Etym. M. 336, 43, ecc. 

(6) Schol. Rare, 293; Etym. M. v. “Epsovoo; Suida, ecc. v. Waser, 
in Pauly-Wissowa, Rea-Enkyklopaedie V, 2, p. 2540-2. 

(7) V. 186. 
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che vai alla pianura di Lete, o agli orditi di Ocno, 
o ai Cerberii, o ai corvi, o al Tartaro? ». A? corvi è 
l’espressione proverbiale per significare ‘ alla malora ’. 
Ai Cerberii è detto per celia, con allusione alla località 
detta da Omero Cimmerit, ai confini della Terra, pros- 
sima al Tartaro (1). E gli orditi di Ocno? Abbiamo 
qui una favola, che fu usufruita da Cratino (2), ed alla 
rappresentazione di lui si riferisce probabilmente Ari- 
stofane in questo luogo. Tra le pene infernali vi era 
dunque anche quella di Ocno, condannato a tessere 
eternamente giunchi, mentre un’asina gli era d’appresso 
ed eternamente gli divorava il tessuto (3). La favola 
formava anche soggetto di un quadro di Polignoto (4). 


Pa 


Si può supporre che occasione alla rappresentazione 
giocosa di oltretomba desse anche la parodia della 
Nekyia omerica. Una favola Nekyia era tra i fliaci di 
Sopatro; e ne possediamo un frammento, dal quale si 
può supporre che vi si trattava la leggenda di Ulisse (5). 

Che anche alle divinità dell’Ade si rivolgesse talora 
l arguta canzonatura aristofanea, si può vedere da un 
frammento della commedia Tageristae, conservatoci da 





(1) Odiss. XI, 14. 

(2) Framm. 348. Sulla favola di Oknos vedi Otto Rossbach, in RXer- 
misches Museum fiir Philologie, XLVII, 1893, p. 596-601. 

(3) Fozio e Suida, s. v. vov mAézat. Cfr. Plutarco, Mor. 4736; Dio- 
doro I, 97; Properzio IV (V), 3, 21-22; Plinio, 7. Nat. XXXV. 40, 31. 

(4) Pausania X, 29. 

(5) Presso Ateneo IV, 160 bc. Cfr. Kaibel, Comic. gr. fragm. L 
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Stobeo (1). Si scherza ivi sul nome Plutone: come si 
chiamerebbe così, se non avesse il meglio ? E si ag- 
giunge che Plutone val più di Giove: giacchè dei due 
piatti della bilancia si volge a Plutone quello carico 
e sale a Giove quello vuoto! 

Che più? gli stessi misteri della vita oltremondana 
investe la satira implacabile del poeta. È noto che i 
morti si raffiguravano nell’ Ade ornati di corone e 
profumati di unguenti. Perchè ? Aristofane spiega che 
essi, appena giunti laggiù, debbono porsi al banchetto 
e bere: e perciò appunto sono chiamati felici! (2). 
Nella Pace è rappresentato Trigeo, che sur uno sca- 
rabeo va sino al cielo. Quando torna sulla terra il servo 
suo gli domanda tra le altre cose se è vero che noi, 
quando moriamo diventiamo stelle. Trigeo lo conferma, 
ed aggiunge di avere incontrato colà il ditirambografo 
Ione diventato stella eoa, facendo con ciò allusione 
al principio di un ditirambo di Ione; e che le stelle 
vaganti sono stelle benestanti, che tornano da cena 
con le lanterne accese (3). 

lai 

6. La commedia delle Rare è preziosa per gli stu- 
diosi di antichità sacre, poichè vi è contenuta la rap- 
presentazione di alcune parti delle cerimonie di Eleusi (4). 





(1) Stobeo CXXI, 18. Blaydes, 7ragz:. 518, p. 266. 

(2) Framm. pr. Kock, I, 517; Blaydes, 518, p. 266. Allusione alle 
corone dei morti è anche in Lis. 602. 

(3) Pace 832 sgg. 

(4) Ai misteri di Eleusi si hanno fuggevoli allusioni anche altrove 
presso Aristofane. In 701845 si allude al costume, che par che aves- 
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Fra le altre informazioni che Eracle dà a Dioniso sul 
suo infernale viaggio, è anche questa: che egli vedrà 
gl’iniziati, i pepurp.évo, e ne sarà avvisato da una me- 
lodia dolcissima di flauti, che si effonderà attorno, e 
vedrà una luce chiarissima e t tiasi dei beati (154-8). 
Giunti infatti presso alle porte di Plutone, sembra ai 
due viaggiatori, Dioniso e Xantia, di ravvisare gl’'in- 
dizi dati da Fracle, e si mettono in disparte, per udire 
e veder meglio (312-320). Par che i due si appiattino, 
come paurosi del mistero sacro; ed è vivo il contrasto 
tra la grottesca comicità e grossolanità di quei due 
tipi, e la grandiosità solenne della cerimonia d’ invo- 
cazione, che Aristofane ritrae con commosso lirismo. 

Il poeta dovendo descrivere il viaggio nel mondo 
infero, non ha voluto tralasciare la rappresentazione 
della sede dei beati; ma se nelle altre parti della de- 
scrizione del Tartaro, non manca mai la nota ironica 
o la facezia, qui, se si eccettui il brano che contiene 
il bando dello ierofante (v. 353-371), tutto è in istile 
più alto e grave, qual si conveniva alla grandiosità 
del soggetto. Sulla scorta del dramma aristofaneo e 
di alcune pitture vascolari (1) si è supposto che nei 





sero gl’iniziati, di dedicare ad una divinità il mantello col quale si erano 
recati ai misteri; ed in 1013 è rappresentata la vecchia lussuriosa che 
in elegante cocchio si reca ai grandi misteri; il che era proprio della 
gente doviziosa, come di quel Midia di cui parla Demostene (XXI, 158). 

(1) Cfr. Gerhard, Archaeol. Zeit., 1843-1844, tav. XI-XV. Si è os- 
servato non esser dimostrato che tali pitture si riferissero ai misteri; 
cfr. Daremberg et Saglio, Dict. I, p. 577. Non è dimostrato, ma è pro- 
babile. Non conosco Fritzsche, De carmine Aristophanis mystico, Ro- 
stock, 1840. 
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misteri di Eleusi si rappresentassero agl’iniziati i sup- 
plizi del Tartaro e le delizie dei campi elisi. A_ noi 
par molto probabile tale ipotesi. Il dramma sacro me- 
dievale, con le figurazioni delle macabre danze e del 
fuoco infernale, sarebbe in certo modo la continuazione 
di tale uso. I viaggiatori nei regni della morte rappre- 
sentati da Aristofane, trovavano ivi, ammessa tale ipo- 
tesi, l'originale di ciò che si praticava sulla terra. Eracle 
avverte Dioniso (v. 162-163) che gl’'iniziati risiedono 
su quella via, vicinissimo alle porte di Plutone. Si 
avrebbe qui un' allusione alle figurazioni reali dei mi- 
steri? Si rappresentavano in questi la casa dell’Ade e 
le porte di Plutone, e a poca distanza da esse i prati 
fioriti, ove si fermavano gli iniziati? (1). 

Ammessa sempre tale ipotesi, qual colore e signifi 
cazione diversa acquista la scena del morto, che im- 
mediatamente segue! Anche quella scena sarebbe ri- 
produzione di una scena dei misteri; si sarebbe rappre- 
sentato cioè un miste (p.Jotio, un &rdmag, che (per 
parlare il linguaggio delle tavolette orfiche) abbando- 
nava il ciclo doloroso dell’ esistenza, ed era portato 
per la via della morte, sino ai prati fioriti della beati- 
tudine. Si comprenderebbe allora meglio la spiritosa 
scena aristofanea : il morto è diretto per la stessa via 


(1) Coloro che si iniziavano ai misteri credevano di essere poi accolti 
tra i beati. Scol. a Pace 374: ... Sozofior dì oi nvovnevor eis tobg 
ellcePeîc tortegdat. E perciò appunto Trigeo nel LL c. della ce sen 
tendo da Hermes l’annunzio che egli deve morire, gli dice: « Prestami 
per comprare un porcellino Tre dramme allora. Prima di morire Mi devo 
iniziare » (trad. Romagnoli). 








dei due viaggiatori: Nantia gli propone un compenso, 
purchè lo alleggerisca d'un po' di peso, ma il compenso 
è tenue, ed il morto risponde che, piuttosto che ac- 
cettarlo, preferirebbe tornare alla vita (v. 177). Il morto 
è dunque certamente uno che si avvia ai beati cori, 
giacchè il ritorno alla vita sarebbe per lui una pena. 

In conclusione, trattandosi di un poeta così verace- 
mente realista, quale Aristofane, l'ipotesi più probabile 
è che nel porre sulla scena i misteri di Eleusi egli li 
abbia ritratti dalla realtà; e che cioè nei misteri vi 
fossero appunto cotali figurazioni dei regni oltremon- 
dani (1). 

ta 

2. È nelle Rare un passo, nel quale sembra aversi 
una concezione molto alta del culto dei misteri, e 
sembra espresso un pensiero di purità morale, che ad 
esso si connetta. Durante la cerimonia mistica d'invo- 
cazione a Iacco, il Coro enuncia le regole per la esatta 
osservanza dei riti sacri e per la esclusione di quelli 
che sieno indegni di parteciparvi. E così dice (353-370): 

« Convien che si taccia e che esca dai nostri cori 
chiunque sia inesperto delle nostre parole, o non abbia 
pura la mente, o chi non mai vide nè danzò le orgie 
delle sacre Muse, nè fu iniziato nei misteri bacchici 
della lingua di Cratino taurofago, o chi si allegra di 


(1) Si noti ancora. In Maze 330 il Coro invita Tacco a venire, scuo- 
tendo sul capo Ia sua corona di mirti. Di mirti, dice lo Scoliaste, erano 
coronati gl' iniziati (Scol. a Rex. 1. c.). Perchè ? Non forse perchè di 
mirto si raffiguravano coronati anche i morti, ed il mirto era sacro alle 
divinità sotterranee? Cîr. Scol. 1. c. 
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carmi abbietti e inopportuni, o chi blandisce ostile se- 
dizione, e non è benevolo ai cittadini, ma li eccita e 
soîfia nel fuoco, volendo poi pescar nel torbido, o chi 
essendo al governo di una città afflitta come nave in 
tempesta, si lascia comprar dai doni, o chi consegna 
la rocca o le navi, o chi introduce in contrabbando 
merci da Egina, novello Torichione, pernicioso racco: 
glitore delle decime (1), mandando ad Epidauro cuoia 
e lini e pece, o chi vuol persuadere a fornir denaro 
per le navi dei nemici, o chi va insozzando le imma- 
gini delle Ecati, cantando cori ciclici, o chi essendo 
oratore, si rode poi il salario dei poeti, prendendo 
parte ai patri riti di Dioniso. A. costoro io dò il ban- 
do e una volta e due e tre, che si allontanino dai mi- 
stici cori >. 

Il passo è tutto pieno di allusioni personali. Il poeta 
voleva colpire sfrontati e corrotti e traditori degl’ in- 
teressi pubblici e trovò questa ingegnosa maniera, 
di farli escludere dai cori dionisiaci. La cerimonia si 
compie laggiù, nel Tartaro, nella palude Stigia, ove 
si sono recate le rane della palude Limnea, ad acco- © 
gliervi Dioniso, il loro signore, che scendeva all’Ade. 
Benchè però la scena sia immaginata nell’Ade, è chiaro 
che essa è una imitazione adattata, s'intende, al ge- 
nere comico, di una cerimonia reale. Ciò già vide lo 
Scoliaste antico, e già egli riferì la cerimonia ai misteri 
di Eleusi (2). Il Dio è invocato sotto il nome di Tacco. 
(Taxyos!, ed è invitato a venire per danzare nelle sedi. 





(1) Propriamente delle ventesime. 
(2) Scol. a Rane, 354. 
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veneratissime, nei sacri prati, insieme coi suoi santi 
Marat. (i partecipanti al tripudio bacchico), scuotendo 
la corona di mirto che gli cinge la fronte (324-330). 
E Xanthia invoca intanto la veneranda figliuola di 
Demetra, cioè Kore, altra divinità del ciclo eleusinio 







(v. 337). Poi il coro riprende l’invocazione a Iacco: 
egli venga agitando la fiaccola; già risplende 1’ astro 
del notturno mistero, e tutto il prato è sfavillante di 






luce; già partecipano alla danza anche i vecchi; «< dunque 






tu, splendente di fiaccole, guida la gioventù danzante 






sul molle strato erboso >» (340-352). Indi il coro passa 
dalla invocazione di Iacco a quella di Demetra: « Su 
via, altra forma di inni, celebrate la regina apportatrice 
dei frutti, la dea Demetra, lei adornando di divine 
lodi > (382-383). Ora appunto Demetra è la divinità 
eleusinia. 

Di più Eracle così annunzia a Dioniso (154-164): 









<« Dipoi un fiato di tibie ti si aggirerà intorno e vedrai 
bellissima luce come qui, e mirteti e beati tiasi di uo- 
mini e di donne e udrai molto strepito di mani ». E a 
Dioniso che domanda: « E questi chi sono?, » Eracle 






risponde: « Gl’iniziati >; al che Xantia osserva: « ed io 
sono l’ asino che porta i misteri ». Questo tratto di- 
’ rettamente ci riporta ai misteri eleusinii; giacchè tutto 
l'occorrente per la cerimonia si caricava appunto a 
dorso d’asino, per trasportarlo da Atene ad Eleusi (1). 

Nelle Rare (145-151) sono anche descritte, con bre- 
vissimi tocchi, le pene dei dannati. Dovera la rap- 











A (1) Scol. a Rane, 154. 
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presentazione della felicità di oltretomba, non poteva 
mancare quella della dannazione eterna. Eracle così 
annunzia a Dioniso: « Dipoi (dopo il tragitto nella 
barca di Caronte), è molto sterco e fango infinito. E 
in esso vedrai giacenti tutti quelli che han fatto in- 
giuria agli ospiti, o defraudato il loro amasio del com- 
penso, o battuta la madre o schiaffeggiato il padre, 
o giurato un falso giuramento, o trascritto qualche 
squarcio di Morsimo ». Come si vede, l'enumerazione 
ha qualche tratto di parodia; ma le colpe capitali vi 
sono: le offese ai genitori e la violazione dei diritti 
dell'ospite, le colpe stesse, di cui già nell'epopea ome- 
rica appaiono vendicatrici implacabili le Erinni. A_ca- 
gione appunto di questo passo riguardante le pene 
d' oltretomba, si è qualche volta elevato dubbio circa 
il riferimento della descrizione aristofanèa alla religione 
eleusinia. Per qual ragione però questo lago di sterco 
e di fango per i dannati, non possa essere credenza 
eleusinia, non è stato ancor detto (1); e che ne manchi 
d'altronde notizia, non è una prova. Ma nella parte 
almeno, che riguarda la felicità degl'iniziati, messun 
dubbio è possibile. La stupenda invocazione del coro 
a celebrare la sacra danza della dea, nei roseti e nei 
prati fioriti, ove solo agli iniziati splende purissima 
luce (440-459), non può essere riferita se non ai mi- 


(1) Ciò fu già osservato dal Maass, 0/4eus, p. 112-113.—È note- 
vole, a proposito di queste pene infernali il passo della ace, 49. Ivi 
è detto che Cleone ora impudentemente ingozza sterco. Vuol forse si- 
gnificare che è morto ed è nell’Orco tra i dannati. Infatti a Cleone già 
morto si allude nella Pace, nei versi 313 e 648-650. 
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steri di Eleusi, ed è piena di quella medesima esal- 
tazione lirica per le sacre cerimonie, che ispirò il carme 
di Pindaro e di Sofocle (1), « Oh tre volte felici, dice 
Sofocle, quelli che discendono nell'Ade dopo aver 
contemplato questi spettacoli: "solo essi hanno la vita, 
per gli altri non vi sono che dolori (2). Il terribile 
canzonatore innanzi ai misteri eleusinii provò dunque 
quel medesimo rapimento mistico, onde furono com- 
presi i maggiori spiriti dell'antichità (3), i quali vi 
sentivano come un'efficacia di purificazione morale. 
vs 

7. Nel naufragio di gran parte della commedia an- 
tica, non è facile cogliere molti tratti della rappresen- 
tazione scherzosa della vita oltremondana, che certa- 
mente ne Îfu frequente soggetto. Pure, ci rimane uno 
scrittore, che senza alcun dubbio, attinse largamente 
ispirazione, atteggiamenti e spunti comici all’ antica 
commedia, Luciano. I rapporti di Luciano con la com- 


(1) Cîr. Pindaro, 0/ymf. Il, 64 segg. (B.), Sofocle, presso Plut. De 
and. poet. 4 (p. 25-26, ed. Didot), Aviochos p. 513, ed. Bekkeri /uxo 
a Demetra, 480-482; Platone, /%aed. p. 69 c; Diodoro Siculo V, 49, 
6, Isocrate, Or. 4, 48. 

(2) Sofocle, 4 e. 

(3) Nelle Rare (887) il poeta fa che Eschilo preghi Demetra di ren- 
derlo degno dei suoi misteri e questa religione augusta di Demetra con- 
trappone alle grottesche deità (l'etere, la lingua, l'intelligenza, le fini 
narici) vantate in seguito da Euripide (893-893).—Non so comprendere 
come lo Hild, AristoPhanes impietatis reus, p. 73, vegga anche in questa 
parte delle Rare una parodia. Ad ogni modo anch'egli scorge come, sì 
nelle Zesmosforiazuse, si nelle Rane, Aristofane « solitam temperarit 
procaciam » (p. 76). 
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media attica furono messi in luce dal Kock, il quale 
cercò anzi ravvisare negli scritti di Luciano tracce degli 
antichi versi riprodotti di peso (1). Naturalmente fonte 
principale di Luciano è pur sempre Menippo, che è 
anche il protagonista dei suoi dialoghi (2). 

Alla mordace satira filosofica e religiosa, che era 
negl intendimenti di Luciano, molto bene si prestava 
la figura dell’ antico filosofo cinico, che con sì spietato 
sarcasmo aveva smascherato tutte le ipocrisie, le viltà 
e le vanità umane. Ed anche Menippo aveva toccato 
la vita di oltretomba nella Ne&Zyza, che fu forse fonte 
alla Nekyomanteia di Luciano, nella quale Menippo 
stesso è rappresentato, che penetra nell’ Ade per do- 
mandare a Tiresia il segreto della vita felice (3) E 
mentre nella Nekyomanteia è rappresentato il viaggio GL 
al mondo infero, per contro nell’/caromenippo è rap- 
presentato il viaggio aereo, compiuto da Menippo stesso | 
sino alla sede sacra degli dèi per conoscere i segreti 
del cosmo: l’un viaggio e l’altro forse imitazione di f 
modello menippeo. Ad ogni modo anche ad ammet- . | 


tere larga l'imitazione e l'influenza di Menippo in Lu- 
hi 


È, 





(1) Rkeinisches Museum, N. F. 43 (1888), p. 29-59. ‘ 

(2) Otto Hense, Zucion und Menipp. Festschrift fir Th. Gomper z, Ni 
Wien, 1902, p. 185-196; Knauer, De Zuciano Menippeo, Diss. Halle, 
1904. î 
(3) La guida di Menippo nell’ infernale viaggio, il mago Mitrobarzane, — 
gli raccomanda, se fosse richiesto del suo nome, di non dir Menippo, 
ma il nome di uno dei personaggi che avevan saputo farvisi rispettare, È 
Eracle, Ulisse o Teseo (Luciano, Ne&yom. 8). Com'è noto, il Dioniso 9, 
delle Rare aristofanee si riveste, per penetrare nell’ Ade, delle insegne LI 
di Eracle. ni. 
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ciano, rimane pur sempre che i procedimenti artistici, 
lo spirito che anima i personaggi, i particolari del dia- 
logo, riproducenti così esattamente i caratteri scenici, 


ci richiamano al pensiero l'antica commedia. Il che si 


vede tanto più manifesto nei Dialoghi dei Morti. An- 
che qui il protagonista è Menippo, ed anche qui è 
rappresentato un viaggio nei regni bui, e il terribile 
personaggio conversa con le ombre degli uomini più 
famosi che or colà hanno sede. Ognuno scorge quali 
affinità di procedimento e di soggetto abbia tutto ciò 
con le scene comiche, che sopra abbiam visto. Anzi 
si è voluto pur riconoscere nei Dia/oghi dei morti una 
organizzata composizione, quasi un’azione comica unica, 
di cui i varii dialoghi rappresentassero a mano a mano 
le diverse scene, e della quale si potesse ravvisare, 
se non un filo non interrotto, almeno un ordinamento 
ingegnoso (1). Ma l’unità era forse solo nella mente 
dello scrittore, che abbracciava in una concezione 
unica lo svolgersi delle scene e ne usufruiva a mano 
a mano, per l’un dialogo o per l’altro, i varii quadri. 
La sede di tutta questa vita oltremondana, rappresen- 
tata satiricamente in Luciano è sempre l’ Erebo del- 
l’antica concezione mitica, il luogo tenebroso (2), chiuso 
dalla palude di Acheronte e attraversato dal Piriîle- 
getonte (3). Plutone e Persefone regnano sulle ombre; 
Ermete, Caronte, Minosse, Cerbero hanno gli ufficii e 





(1) Aristide Marigo, Una commedia nell’Hades. Appendice ai fasc. 2-3 
dei Classici e Neolatini, 1908. 
(2) Dialogo I, 1; 5, 1. V. Marigo, 05. c. p. 5-6. 
(3) Dial. 20, I. 
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le forme tradizionali. Eaco è custode della porta, che 
si apre alle ombre, dopo che Minosse le ha giudi- 
cate (1); e fa quindi l’ ufficio del portinaio di Plutone 
nelle are aristofanee (v. 465 sgg.). Cerbero è anche 
nel quadro dell'inferno lucianeo, ed ha voce umana 
e narra a Menippo la paura di Socrate nell’accostarsi 
alle tenebre eterne (2), particolare cotesto che sì per 
il dileggio fatto a Socrate, sì per la scena rappresen-* 
tata, ci richiama al pensiero l'antica commedia; ed a 
cui è da mettere a riscontro la scena delle paure di 
Dioniso dinanzi alle porte di Plutone nelle Rare. E 
vi sono le ombre famose, Eracle, Polinice, Chirone, e 
v'è qualche accenno alle Erinni vendicatrici (3) ed 
anche alle pene famose, la ruota, il macigno e l’a- 
voltoio (4), e cioè rispettivamente alle pene di Issione, 
di Sisifo e di Tityo; ed al premio degli Elisii dato ai 
buoni (5). In conclusione tutto il mondo infero della 
tradizione più comune, ma con movenze ed atteggia- 
menti e quadri e spunti satirici, che ci richiamano 
direttamente al pensiero l’ antica commedia, 


(1) Dial. 20, 1; Char. 2; de luctu, 10. 
(2) Dial. 21. 

(3) Dial. 20, 1. 

(4) Dial. 10, 13. 

(5) Dial. 30, 1. 


| XVI. SE 
i Le visioni d’oltretomba e le narrazioni dei redivivi. "I 


1. Le due più famose visioni dell'antichità latina—2. Il Sogno di Sci 
pione di Cicerone e l’ Hermes di Eratostene.—-3. Le narrazioni dei 


redivivi.—4. Il concetto della corruzione dell’ anima e della sua per- hl 
A dizione in cotali scritti — 5. Le narrazioni dei redivivi nel mondo È 


- cristiano.—Appendice : Nota delle visioni ed apocalissi cristiane. a 








1. Com'è noto, nel Medio Evo furono frequenti le 
Visioni d'oltretomba, che dalle forme più ingenue e 
popolari assursero fino alla gloria del poema dan- 
tesco (1). Nell'antichità latina furono più famosi tra 
tutti il sogno di Ennio, nel principio dei suoi Arza/i, 
e il sogno di Scipione nel VI libro della Repubblica 
di Cicerone. Nell’uno era l’ombra di Omero che si 
presentava al poeta dormente, e gli rivelava miraco- 
lose cose, circa la natura dell’universo e circa la sorte 
delle anime dopo la morte: l anima infatti, insegnava 
Omero nella visione enniana, non perisce, ma va mi- 
grando di corpo in corpo; ed agl’inferi non si reca se 
non un simulacro od ombra, che di là spesso si diparte 





(1) Cfr. Marcus Dods, Zbrerunners of Dante, Edinburgh, Clark, 1903; 
e la nota opera del Vossler sulla Divina Commedia. In particolare sulle 
Apocalissi del Medio Evo cfr. Th. Wright, St Patricks purgatory, Lon- 
don, 1893; A. D’ Ancona, / precursori di Dante, Firenze 1874; C. 
Fritzsche, Die /ateinischen Visionen des Mittel-Alters bis sur Mitte des 
XI Fahrh. in Romanische Forsch., herausg. von Vollméller, II, 1886 e 
II, 1887; Graf, Miti, leggende e superstizioni del Medio Evo, vol. I. 
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e si reca ai mortali, ed appare nei sogni, Nè men fa- 
moso era il sogno narrato da Cicerone (1). L'ombra 
del grande Scipione si presentava a suo nipote, I’ E-, 
miliano, e gli disvelava le meraviglie della beatitudine 
celeste, e i misteri della vita oltremondana e l’ordine 
delle cose universali. Crediamo opportuno discorrere 
più particolarmente di questo lavoro Ciceroniano, ed 
insieme di un poemetto di Eratostene, dal quale Cice- 
rone attinse. 





a 

2. Negli ultimi capitoli della Repubblica (2), Platone 
introduce la favola di Ero, risuscitato alla vita, che 
racconta tutto quel che ha visto nel mondo di là, circa 
i premii o i castighi riserbati dagli Dèi agli uomini a 
compenso o a punizione delle opere loro. Certamente 
è da ricercare qui il primo sbocciare dell’ idea cicero- 
niana, di terminare con una descrizione di sopranna- 
turali meraviglie il suo trattato della Repubblica. Ma 
per quanto l’ispirazione facilmente si ravvisi, pur basta 
una semplice lettura per accorgersi che in realtà nello 
svolgimento dato alla sua narrazione del Sogno di 
Scipione, Cicerone non tolse da quel passo di Platone 
pressochè nulla. Egli mutò anche profondamente la na- 
tura stessa delle cose soprannaturali, di che volle trat- È 
tare. La resurrezione di un uomo parve a lui cosa. 
troppo favolosa, ed egli si chiuse quindi entro termini 
più discreti, quelli di un sogno. 

(1) La ricostruzione congetturale di questa parte fu da noi tentata in 
Commentationes vergilianae, p. 143-149. 

(2) Libro X, capp. 13 e 14. 
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E tentò pure spiegare la verisimiglianZa della cosa: 
Scipione Emiliano aveva tutto il giorno parlato con 
Massinissa del suo grande avo, l’ Africano Maggiore, 
e quando poi, affranto dalle fatiche del viaggio e dalla 
lunga veglia, andò a riposare, ‘gli si presentò in sogno 
l’immagine appunto dell’ avo. « 7 ez fere, spiega 
Scipione Emiliano (1) che racconta il suo sogno, x? 
cogitationes sermonesque nostri faciant aliguid in somno 
tale, quale de Homero scribit Ennius, de quo videlicet 
saepissime vigilans solebat cogitare ect loqui >. 

Tale spiegazione prende probabilmente Cicerone dal 
Brutus di Accio: « Quae în vita usurpant homines, co- 
gitant, curant, vident, Quaegue agunt vigilantes, agitantque, 
ea si cui în somno accidunt Minus mirum est > (2); e 
non si accorge che con tale spiegazione toglie autorità 
e credito al sogno stesso e rende quindi vana questa 
forma quasi mistica, ch’ egli vuol dare alla sua narra- 
zione. Ad ogni modo questa finzione di un sogno si 
prestava a Cicerone mirabilmente, affinchè il discorso 
si svolgesse tra l’ Africano Maggiore e il Minore, i 
due uomini cioè che rappresentavano per lui i più ma- 
gnifici ideali della grandezza e della virtù romana. E 
poi, quale era l’ assunto di Cicerone? Mostrare come 
la gloria terrena sia labile e caduca, e come solo nel 
cielo sia riserbato il premio ai forti ed ai buoni. Qual 
personaggio alto e degno poteva parergli più oppor- 
tuno a tale assunto, del grande Scipione, il quale dopo 





(1) Rep. VI, 2. 
(2) Pr. Cic. De Div. I, 22, 45. 
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aver dòma la potenza africana, aveva avuto dagli uo- 
mini compenso d’ingratitudine ed aveva chiuso la vita 
nell’ esilio sdegnoso ? E l’ anima di Cicerone si esalta 
al pensiero che egli ora vaghi negli spazii immortali; 
e vuol celebrarne l'apoteosi. 

In questo, il suo ispiratore fu certamente Ennio. Già 
la forma stessa del sogno derivò a Cicerone dal suo 
prediletto poeta, come abbiamo visto dalla citazione 
che egli espressamente ne fa; ma l'apoteosi di Scipione 
era già presso Ennio, il quale, come in seguito Cice- 
rone, poneva in bocca a lui stesso il discorso: 

« Si fas endo plagas caelestum adscendere cuiquam est, 
Mi soli caeli maxima porta patet » (1). 

Ed altri riscontri è dato pur cogliere. L’apoteosi di 
Romolo di che è cenno in Cicerone (16, 24) era pure 
negli annali enniani: 

< . ... 0 Romule, Romule die, 

Qualem te patriae custodem di genuerunt! 
O pater, o genitor, o sanguen dis oriundum, 
Tu produxisti nos intra luminis oras » (2). 


L’identificazione del firmamento con Giove (9, 17) 
ha riscontro col passo enniano: « aspice hoc sublimen 
candens, quem invocant omnes Iovem >, che Cicerone 
stesso cita (3) insieme con ‘alcuni versi di Euripide. 
Sono però riscontri parziali e secondarii: e i precipui 
rapporti con Ennio rimangono pur sempre quello della 
forma del sogno dato alla narrazione e quello dell’a- 
poteosi di Scipione Maggiore. 





(1) Pr. Sen. Zf. 198, 34. 
(2) Pr. Cic. De Rep. 1, 41, 64. 
(3) De Nat. Deor. II, 25, 65. 
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Non m'indugerò circa le idee svolte da Cicerone 
sulla natura dell'anima. Fu fatto il raffronto con le 
dottrine platoniche dal Gylden (1), e col libro meg gue 
di Posidonio da Rodi, dal Corssen (2). Certamente 
Cicerone fu di Platone amantissimo; pure, molti tem- 
peramenti e limitazioni egli importò al pensiero pla- 
tonico; e, tanto nelle linee generali della sua filosofia, 
quanto nelle particolari dottrine, molto più spesso si 
accostò a quell’eclettismo che cercava fondere in un 
organismo unico la filosofia stoica e l’ accademica, 
eclettismo che era rappresentato, tra gli altri, pur da 
Posidonio, che gli fu maestro. È naturale quindi che 
i riscontri con Posidonio sieno in più punti conclu- 
sivi. Certo però l’idea che più infiamma ed esalta la 
mente di Cicerone, quella della liberazione dai vin- 
coli corporei, potè essere direttamente da lui attinta 
ai fonti platonici. « /0i vivunt qui e corporum vinculis 
tamquam e carcere evolaverunt; vestra vera, quae dicitur 
vita, mors est (6, 14) >». E così pure nel Idelle Tuscu- 
lane (20, 45-46) inneggia alla felicità della vita futura. 
Chi non ricorda l’immagine platonica della cieca spe- 
lonca terrena (3), e le parole di Socrate nel capo 32 
dell’Apologia; e nel Pedone, LXIV: odréti dpîv rapapevii, 
dA olyiconar dmidv elc poarndowy di tiva e0daoviac, e 
in XI: xal téte, © Tomev, fuiv Tora od imidupodpév te 
nai gapev tpaotai siva, ppovicewe, trerdàv tedevTiTopevr— 


(1) Vestigia Platonis in Cic. Somniîo Scipionis, 1848. 

(2) De Posidonio Rhodio M. Tulli Ciceronis in l I Tusc. disp. et 
in Somnio Scipionis auctore, Bonnae, 1878. 

(3) Rep. VII, 1 segg. 
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Za. dè cd? — Ad ogni modo tra i nove capitoli del 
breve libretto, quattro ve n'ha (III, IV, V e VI, SÌ. 
16-22), per i quali a me pare evidente che Cicerone 
ebbe dinanzi un esemplare greco, cui veramente meno 
si penserebbe, un poemetto dell’epoca alessandrina; 
l'Hermes di Eratostene. 

In quei capitoli l' Africano Maggiore indica all'’Emi- 
liano la via Lattea, e l' Emiliano rimane meravigliato 
di quelle superne bellezze; giacchè di lassù contempla 
stelle non mai viste; e allora l'avo si fa a spiegargli 
il sistema tutto del mondo, che risulta di nove cerchi, 
di cui l'ultimo, il firmamento, comprende tutti gli altri: 
nel mezzo è la terra. E mentre l' Emiliano ammira, 
sente una soave armonia: e l'Africano maggiore gli 
spiega come sia quella l'armonia delle otto sfere ce- 
lesti (giacchè la sfera terrestra è immobile), le quali 
movendosi e temperando i toni acuti coi gravi, pro- 
ducono la musica divina. E poichè 1’ Emiliano volge 
ancora lo sguardo alla terra, l' Africano ne toglie oc- 
casione a spiegargli le cinque zone terrestri, e a mo- 
strargli come sia rara la parte abitata sulla terra, e 
quindi abbia brevi confini la gloria tra gli uomini.— 
Certamente, anche nelle opere di Platone e Posidonio 
trovava Cicerone accenni qua e là al sistema cosmico 
e alla musica degli astri (1): ma nel poemetto di Era- 





(1) Nel passo della Republica Platonica sopra citato, quello della 
favola di Er, è esposto in forma mitica il sistema del mondo. Il lume 
diritto a guisa di colonna è probabilmente la via Lattea: il fuso della 
Necessità simboleggia l’asse mondano : alle singole sfere sovrastano le 
sirene, e dal loro concento risulta la celeste armonia. Nel Zimeo plato- 
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tostene egli ritrovava, come mostreremo, tute ivisienze 
queste descrizioni; e quel che è più, anche in esso si 
trattava, come in Cicerone, della narrazione di un viag- 
gio celeste: e il celeste viaggiatore raccontava le cose 
vedute: ed aveva ammirato -pure esso la via lattea 
e poi i nove cerchi cosmici, e poi aveva volto lo 
sguardo alla terra e vi aveva veduto le cinque zone: la 
derivazione è dunque evidente. — Solo rimane che noi 
indichiamo, come tutto questo si trovasse nel poema, 
ora perduto, di Eratostene. 

I frammenti poetici di Fratostene furono diligente- 
mente illustrati da Eduardo Hiller (1), che pure ha il 
merito di avere per primo ravvisato il contenuto del 
poemetto MHerzzes. Vi si narravano le favole circa la 
nascita del dio, e gl'infantili giochi, e il furto delle 
vacche di Apollo, e l'invenzione della lira: ma nella 
seconda parte cominciava l'apoteosi di Hermes; ed è 
importante quel che lo Hiller ha stabilito con sicure 
prove (p. 40 e 55), che cioè il dio stesso narrava il 
suo celeste viaggio. 

Che in questa ascensione al cielo Ilermes abbia visto 


nico (capitoli VIT-XIM) è discorso a lungo e della forma sferica del 





mondo, e del suo moto di rotazione circolare e dei cerchi celesti. Se- 
condo lo Schiaparelli, (/ precursori di Copernico, in Pubblicazioni del 
Ro Osservatorio di Brera, Milano, 1873, n. III, p. 22-23), non solo la 
costruzione del 770, ma anche il mito del 1. X della RepusBZica, ove 
è descritto il fuso della Necessità con le sue spole concentriche, corri- 
sponde embrionalmente alla teoria di Eudosso delle sfere omocentriche. 
Cfr. anche L. Schiaparelli, Ze sfere omocentriche di Endosso, di Callifipo 
è dì Aristotele, in Mem. R. Istituto Lombardo, 1877, vol. XII. 
(1) £yvatesthenis Carminum Religuiae, Lipsiac, 1872. 
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x anche la via Lattea, risulta da alcune oscure parole 
della versione dall’ armeno in latino del trattato di 

Filone, De providentia. Quel passo (1) parla appunto 

dl della via lattea, e cita, tra le altre, alcune parole di 
Bi Eratostene, nelle quali un personaggio si dichiara me- 
ravigliato di toccar quella via, ove sono le sacre orme 
del piede di Giove. Quel personaggio è appunto Her- 
mes (2), e la sua meraviglia si rispecchia in quella 
dell’Africano Minore presso Cicerone (8, 16): er quo 
[orde lacteo] omnia mihi contemplanti praeclare cetera 
[in opposizione a ipsa terra] et mirabilia videbantur >». 
L’Hermes di Eratostene vede otto sfere celesti che 
girano armonicamente intorno alla nona sfera, la terra. 
Ci sono rimasti i versi stessi di Eratostene: 
oztò di) ade mdvTtA cÙv douovipow dereet, 

ozto è év oqpalgpor xvdivdeto xixi@ iovra 

Èvammy smegi yaîav (3). 

E si sa poi da altre fonti (4) che erano partitamente 
enumerate queste otto sfere. E così pure presso Cice- 
rone l’Africano maggiore mostra all’Emiliano le sfere 
celesti e le enumera (9, 17): « Novem tibi orbibus vel 
potius globis conexa sunt omnia, quorum unus est cae- 
lestis, extumus, qui reliquos omnes complectitur, summus 
ipse deus arcens et continens ceteros: in quo sunt infixi 
illi qui volvuntur, stellarum cursus sempiterni: cui su- 
biecti sunt septem qui versantur retro contrario motu 





(1) Hiller, 09. c. p. 47. 

(2) Hiller, p. 49-50; cfr. anche p. 6-7. 

(3) Presso Theo Smyrnaeus, p. 165 Bull., Hiller p. sr. 
(4) V. Hiller, p. 46 nota 5. 
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atque caelum; . ....... ea quae est media et riona 
tellus, neque movetur et infima est, et în cam feruntur 
omnia nutu suo pondera ». Nei particolari di tale enu- 
merazione Cicerone pone altresì qualche notizia deri- 
vatagli da altra fonte. Così eglî pone, secondo Eraclide 
Pontico, Venere e Mercurio come satelliti del Sole e 
non della Terra; e segue i Pitagorici che ponevano 
al centro della sfera celeste il Sole, come duce su- 
premo e cuore dell'universo (1). 

Ma ecco che l’ Emiliano ascolta un dolce concento. 
È l'armonia delle sfere celesti. E l’Africano maggiore 
gli spiega: per il moto delle sfere si produce un suono: 
e poichè armonico è quel moto, armonica è la fusione 
dei varii suoni. Il cielo stellato che è la sfera più alta 
ed ha perciò il moto più celere, ha il tono più acuto; 
la sfera lunare che ha il moto men celere, ha il tono 
più basso. E poichè delle otto sfere, due, Venere e 
Mercurio, hanno lo stesso tono, i suoni di quelle otto 
sfere si riducono a sette toni, i sette toni della lira. 
Tutto questo era pure nell’Herzzes di Eratostene, e ne 
abbiamo notizia da due fonti: Teone Smirneo nell’A- 
stronomia (192) e Calcidio nel commentario al Timeo 
Platonico (72); cîr. Hiller p. 38-39. Importante special- 
mente, come segno peculiare di derivazione, è il par- 
ticolare comune degli otto suoni, che si riducono a 
sette toni: Teone Smirn. 1. c.: èv dé toîs Treo paiverat 





(1) fyeuovizétatov xai otov xagdia toù mavtég, Teone Smirneo, 
de astr. 182; cfr. Cicerone 9, 17: « deinde subter mediam fere regionem 
sol obtinet, lux et princeps et moderator luminum religuorum, mens mundi 
et temperatio >». 
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è &vhp odroc PEpxroo8twne] TÙùv pèv yNiv B8v &xivatov, èv Bxrò 
dé 9I6yfore moteì bird Thv adv dravisv cosîpav TÙS TÙY TÀ 
vopévov &rtà. — Tanto in Teone quanto in Calcidio è 
la notizia che presso Eratostene Hermes, salito al cielo, 
si meraviglia di trovar colà quel sistema di armonia, 
che egli aveva scoperto con l'invenzione della lira: 
Quvpioag tiv did Tùv fUpnv Tic 00985 udtev “yuvopévay 
Gppoviav TI in" audio nateczevuopéva Mpa [sotey] (1), 
miratum quod imago a se inventi operis in coelo quoque 
reperiretur. (Calc. 1 c.). Cicerone non poteva applicare 
questo al suo Scipione; ma si ricordò della dottrina | 
evemeristica, che spiegava gli Dèi quali uomini pre- 
clari per doti eccelse, e di Mercurio inventore della 
lira fece un sapiente; e scrisse (10, 18): « quod docti 
homines mervis imitati atque cantibus aperuerunt sibi 










reditum in hunc locum >». 
Ma l’Emiliano si volge ancora a riguardare la terra. to 
E l’avo gli mostra allora le regioni abitate e gli spiega “+” 
le zone terrestri (20, 12-13) Non altrimenti Hermes - 
rivolgeva ancora lo sguardo alla terra, giacchè, ac- 
compagnando con l'occhio il corso dell'asse mediano, | 
trovava che esso nel centro della sfera celeste tocca — 
la terra: | 
aùtiv pév puuv Eterue pueorosa ravtòs ‘OXiumov 


névigov eri oqpaipus * dà è dÉovos ijgfgstoto (2). 


Eratostene con la menzione dell'asse mondano che | 


Così pure nel passo precedente. 
(2) Presso Achille Tazio 152 A; Hiller p. 53. 
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rere della terra appunto, e delle sue zone. Cicerone 
comprese che tutta questa trattazione sarebbe parsa 
fredda e vana, se ei non avesse trovato modo di ri- 
collegarla all'intento di tutto il lavoro. Il quale intento fr 
era: esser cosa breve e caduca la gloria mondana. Ma 
l’Emiliano, ancor legato alla terra, non se n’è peranco 


3 persuaso, e volge con desiderio inquieto lo sguardo a. 
al piccolo globo. a 

È naturale quindi che 1’ Africano rincalzi la sua tesi, 0 
mostrandogli come sia vana la gloria acquistata in 

così piccolo mondo, che è per giunta deserto di uo- 

| mini, e gli spieghi perchè sia deserto di uomini: per 
la distribuzione cioè delle zone terrestri. Così mentre 

in Eratostene il passaggio al discorso sulla terra era 


a 


puramente casuale; era cioè occasionato dalla vista 
dell'asse celeste, che incontra la terra, Cicerone ebbe 
i qui un fine senso artistico: volle mostrare l’uomo an- 
cora non compreso della gloria divina e ancor desioso 
della terrena: e con questo mézzo quindi ravviò il 
discorso circa la terra. 

| Il passo sopra le zone terrestri è il più lungo e il 
\ 


più insigne dei frammenti poetici, che rimangano, di 
Eratostene. Cicerone ne riprodusse fedelmente tutti i 
pensieri: e per questa parte forse, tenuto conto del- 
l'intento del suo lavoro, non serbò artistica misura. 
Riportiamo i versi di Eratostene, che ci sono stati 
conservati da Achille Tazio (153 C.) ed in parte anche 
dalle A//egorie omeriche attribuite ad Eraclide Pontico 
(50) e dal commento di Probo a Vergilio (1). 





Me gi 


(1) Georg. I, 233. 
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Ilévre dì oî Eovar meouerdddes tormelonvio, 

ai dio uèv yAauzoto xelawétegaL xudvoto, 

Î Sè pio papaon te xa éx muods olov é0v00N 

Î) uèv Ènv peodmn, éxéxavto dè sdo0 meol 
turtoLévi pAoyuotow, Emi dd È uatoav dn adtiv 
sexdiuévnv dxtivec devleofes mvObMWO. 

ai dé dim éxdteoe modo meouremto viat, 

ale gorzadéai, ale d' Hdatt poyéovoat 

où unv tdoo, dAX° avtòs dr° ovgavdlev xouotalAos 
ue yaiav duréoye (1) meglpuztog dè tétvxTAL. 
dilà tà pèv yeouata xai duPara dvigdrrowt. 
Sora d'ddlar Fao tvavtiar GARA aLoL 

ueconyis Ogosos te xai detiov xQuotaXiOv, 

lupo svxontoi te xai durvioy dAdHoxovoa 
xagròv "EZevowins Anutegos' èv dé uv dvdoes 
dvtirodsg valovot. 














I pensieri qui espressi sono così riassunti da Cice- if 
rone (13, 21): È A 

« Cernis autem ecandem terram quasi quibusdam re- 
dimitam et circumdatam cingulis (‘zone’), e quibus duos 
mazxime inter se diversos et caeli verticibus ipsis ex utra- 
que parte subnixos obriguisse pruina vides, medium autem 
illum et maximum solis ardore torreri. Duo sunt habi- 
tabiles, quorum australis ille, in quo qui insistunt, adversa. 4 
vobis urgent vestigia, nihil ad vestrum genus: hic autem 
alter subiectus aquiloni, quem incolitis, cerne quam tenui 
vos parte contingat >. Ss 

I versi di Eratostene sulle zone ci dànno la misura — 
della fama che godette presso i Romani questo poeta. . 
Giacchè li troviamo imitati da Varrone Atacino, in. 


alcuni versi di cui tosto faremo parola; imitati da Ver-. 





(1) Corr. dello Scaligero per xeltar avareoye, che non ha senso. 












Le visioni d'oltretomba e le narrazioni dei redivivi. 2. 45 


gilio nelle Georgiche (1); nè è da me alieno il sospetto, 
che anche Ovidio nelle Metamorfosi (2) ed il pseudo- 
Tibullo (3), si sieno quivi ispirati. 

Cicerone stesso del resto dichiara aver fatto: suo 
studio di altre opere di Eratostene (4), quelle cioè in 
prosa, di argomento geografico, quando egli aveva 
in animo di comporre un’ opera affine; e quanto egli 
fosse amante di questi poeti scienziati dell’epoca ales- 
sandrina, si può argomentare dalla traduzione, che egli 
fece, dei Fezomeni di Arato. Anche Cesare (5) e Var- 
rone Reatino (6) citano le opere scientifiche di Erato- 
stene. Che più? Il poema stesso /erzzes trovò in Roma 
un altro imitatore, Varrone Atacino (7). 

Riportiamo di questo poeta due frammenti, in uno Ri 
dei quali si parla di un personaggio, il quale vide 
l’asse celeste e ascoltò l'armonia delle sfere; nell’altro 
si parla delle zone terrestri: 




















vidit et setherio mundum torquerier axe 
et septem sternis sonitum dare vocibus orbes 






nitentes aliis alios, que maxima divis 
leetitia est, at tune longe gratissima Phoebi 
dextera consimiles meditatur reddere voces (8) 








(1) I, 233 segg. 

(2) I 45-51 

(3) IV, 1, 151-169. 

(4) Ad Att. II, 6, 1. 

(5) Zell. Gall. 6, 24. 

(6) De re rustica, I, 2, 3- 

(7) L’imitazione da Eratostene fu notata già da più tempo per Var- 
rone Atacino; non fu notata però per Cicerone. 

(8) Presso Mar. Vict. p. 60 Keil. 














it quinque atheriis zonis accmgitur orbis, 

ic vastant Imas hemes mediamque calores: 

sic terme extremas inter mediamque coluntur 
quam solis valido numquam vis ntterat igne (1). 

I due frammenti appartenevano a un poemetto, il 
cui titolo era probabilmente Chorographtia o Cosmo- 
graphia (2). Il celeste viaggiatore di cui parla Varrone 
Atacino non sappiamo chi fosse (3); ma il fatto che 
si tratti di un meraviglioso viaggio, nel quale l'ignoto 
eroe anch'egli scorga l’asse celeste (4), anch'egli senta 
l'armonia delle stelle (5), anch'egli veda le zone ter- 
restri (6) non ci può lasciar dubbii circa la derivazione. 
Parziali deviazioni o discrepanze (sulle quali a torto 
insiste lo Hiller, p. 77) nulla dicono, giacchè l’imitatore 
non traduce, ma ora riassume, ora aggiunge, ora muta; 
sicchè le eventuali discrepanze provano solo questo: 
che limitatore, o per obbedire ai proprii criterii arti» 
stici, o per dissimulare la derivazione, non sempre è 
servile al suo modello; e spesso ancora contamina più 
fonti. 


+" 
3. Accanto al genere delle Visioz:i troviamo nell’an- 


tichità un’ altra forma, quella delle narrazioni dei redi- 
vivi. Ne abbiamo qua e là qualche menzione o accenno, 





(1) Presso Isidoro, de nat. rerum, 10. 

(2) V. presso Prisciano IM $ 25, ed. Hertz in Keil, Graz. vol. II. 
(3) Meyer, ad Anthol. Lat. p. 33. suppose Mercurio. 

(4) Cîr. Eratostene, framm. XVII, p. 53 Hill. 

(5) Cfr. Erat. framm. XV, p. 38-39 Hill. 

(6) Cfr. Erat. framm. XIX, p. 56. 


in Varrone Reatino (1), in Plinio i2), in Proclo (3). 
Luciano nel P%i/opsendes introduce la favola di Cleo- 
mene, che, rimandato alla terra, racconta il suo mera- 
viglioso viaggio sino al tribunale di Plutone (4). E già 
molto prima di Luciano, nel libro X della Republica 
platonica, era narrata un’altra favola di redivivo: Er 
armeno era stato ucciso in una battaglia e tratto agl’in- 
feri, per potere scorgere i premii e le pene oltremon- 
dane, ed indi, restituito a vita, farne ammonimento ai 
mortali. Da Origene sappiamo che tanto Crisippo, 
quanto il pitagorico Numenio nell’ opera sulla immor- 
talità dell'anima avevan narrato cotali storie di redi- 
vivi (5): e nei libri su/l'azzzza ne aveva trattato Plu- 
tarco (6); il quale inoltre narra due favole di tal genere, 
V una nel libro sulla Zardiva vendetta degli Dei, riguar- 
dante Tespesio da Soli, l’altra nell'opera sul Genzo dî 
Socrate, riguardante Timarco da Cheronea. Un fram- 
mento dell’opera Plutarchea sul! azizza riguarda ap- 
punto una favola di tal genere, di cui è protagonista 
certo Antillo. Eravamo noi stessi presenti, si legge 
nel frammento, quando Antillo narrava cotali cose a 





(1) Varrone, /r. 560 Riese (visione di Empedotimo di tre porte ce- 
lesti (Maass, OrfZeus, p. 276). 

(2) Zist. Nat. VII, 53 (52). 

(3) Zi Remp. II, 113, 6 Kroll. 

(4) Si noti a tal proposito che anche gli antichi eroi della leggenda 
erano tornati vivi dal loro viaggio all’Ade. Ne fanno menzione Vergilio, 
Encide VI, 392 sg. e Stazio, Zebaide, VII, 53 sg. I personaggi pene- 
trati nell’ Ade con violenza erano Eracle, Teseo e Piritoo. 

(5) Origene, Contra Celsum V, 621c. 

(6) Eusebio, Praep. evang. XI, 361, 563. 
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Sositele ed Eracleone. Egli essendo testè ammalato, 
e disperato dai medici, destatosi da leggiero sonno, 
non fece o disse cosa che addimostrasse insania, ma 
narrò esser morto e restituito in vita, e di quella ma- 
lattia non dovere affatto morire (1). Si trattava dunque 
piuttosto di una vera e propria visione in un sogno, 
che della favola di un redivivo. E tale a un dipresso 
è pure il caso delle visioni di Timarco, che ci rimane 
in Plutarco stesso (2). Timarco si recò al famoso antro 
di Trofonio, e vi rimase sommerso nelle tenebre due 
notti e un giorno; nè era certo se fosse sveglio o 
dormisse. E gli apparve una meravigliosa visione. Dal- 
l'una parte wedeva isole infinite di numero, di smisu- 
rata grandezza, vivamente splendenti e cangianti con- 
tinuamente colore. Ma guardando in giù gli apparve 
un precipizio immenso, terribile e profondo e pieno 
di tenebre e di confusa agitazione. Di là egli udiva 
ruggiti e gemiti di animali, e vagiti d’infanti e lamenti 
di uomini e di donne. Molte stelle si agitavano intorno — 
alla bocca di quel precipizio, tendendo all’ alto. Che. 


cosa erano quelle stelle? Erano le anime e i genii. 
Ogni anima, per quanto turbata dalla voluttà e dalle | 
contaminazioni del corpo, è partecipe di mente. La. 
parte che è immune da morte è appunto la mente 0 


genio. Or le anime che tutte son sommerse nel corpo 





(1) Plutarco, /ramm. II, ed. Diibner, da Eusebio, Prey. ev. XI, 36, 
563. 
(2) De Genio Socratis XXI e segg. 
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invece, che dai corpi si redimono appaiono rifulgere 
fuori; e quelle che son portate in alto sono le menti, 
i cosiddetti genii, cioè i puri spiriti degli uomini sa- 
pienti. Tutto questo ed altro ancora era spiegato a 






Timarco da una voce misteriosa. A1 cessar della voce 
Timarco volle veder chi parlasse: ma fu preso da 
grave dolore al capo, come se alcuno lo comprimesse; 
nè potè nulla udire o comprendere di ciò che lo cir- 
condava; e ritornato in sè stesso si trovò giacente 
nell’ antro di Trofonio, presso l’ entrata, colà appunto 
dov’era caduto. Tale questa strana visione, nella quale 
i mistici sogni sulla vita dei beati e sulle pene di ol- 
tretomba troviamo congiunti con adombramenti di dot- 
trine filosofiche sulla natura dell'anima, e sulla sorte 
riserbata agli spiriti, purificati da ogni labe terrena, e 
riserbati alla vita divina. 

La narrazione di Tespesio è singolare per la mera- 
viglia delle cose vedute, per le pene descritte, per 
qualche duraturo riflesso nella letteratura del medio- 
evo. Tespesio da Soli menava vita dissoluta nelle 
intemperanze dei piaceri e nelle contaminazioni del 
mondo. Morì per grave caduta; ma tre giorni dopo 
ritornò in vita, affatto mutato dal primo costume. Giac- 
chè non v'era in Cilicia uomo più probo, nè più sin- 























cero veneratore degli dèi, nè più fido agli amici. Di 
che facevan tutti meraviglia e volevan conoscere la 
causa di sì gran cangiamento. Egli stesso la narrò ai 







più intimi amici. Narrò cioè ad essi le sue vicende, 
dopochè l’anima sua si fu dipartita dal corpo. Gli parve 
Pascal. 4 
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primamente esser sommerso, come nelle profondità del 
mare; dipoi l'anima risollevatasi in alto poter guar- 
dare da ogni parte, come da un occhio solo su tutto 
aperto. Vedeva stelle immense di mirabile splendore; 
ed all’ anima parea quasi navigare in mezzo a quella 
luce celeste. E vedeva l’ ascender delle anime umane 
a quelle regioni. Salivano quasi bolle o spere di fuoco, 
e tosto poi, rotte queste, uscivan fuori in forma uma- 
na; ed alcune con meravigliosa celerità in linea retta 
brillavano in alto; altre si aggiravano a cerchio o ta- 
lora in movimento agitato e confuso. Avendone rico- 
nosciute alcune, tentò volgere ad esse la parola, ma 
si accorse che eran fuori di sentimento, e vagavano 
sfuggendo ogni vista ed ogni contatto; e queste poi 
si unirono ad una turba confusa di altre anime, ed in-_ 
sieme con quelle andavano emettendo oscure voci di 
lamento. Altro gruppo di anime invece vagava più in 
alto, ed evitava questa turba lamentevole, e parevan 
tratte insieme da mutuo amore. Una di queste sì ap- 
pressò a Tespesio, e gli rivelò mirabili cose. Egli non — : 
era morto, gli disse, ma solo il suo spirito si era colà | 
recato, mentre le altre facoltà tutte eran rimaste nell È 
corpo giù in terra. Si trattava dunque pur sempre di 
una visione: l’anima di Tespesio era stata tratta in mi- 
stico rapimento alla visione delle cose oltremondane. 
Il duce di Tespesio, che era anche un suo congiunto, 
gli additò poi quattro forme di anime; altre soffuse di 
albore, quasi della luce di purissima luna; altre mac- : 
chiettate e come ricoperte da esili squame; altre co- 
sparse di neri punti, come le vipere, altre percorse da 
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ottuse aperture. Adrastea, figliuola di Zeus e della 
Necessità, punitrice dei misfatti, dominava tutti; nè al- 
cuno dei colpevoli era sì piccolo da sfuggirle o sì gran- 
de da resisterle. Tre ministre eran presso il soglio di 
Adrastea. L’una era ministra delle pene più miti; alle 
colpe maggiori provvedeva Dike, a quelle inespiabili 
l’ Erinni, che le sommergeva in abisso profondo. L’ a- 
nima colpevole giungeva colà nuda, nè poteva velare 
o nascondere la pravità sua; Dike l’ accoglieva e la 
mostrava a tutti quale essa veracemente era, ad onta 
e ludibrio, con le taccie e le cicatrici che le colpe le 
avevano impresso, e la tormentava di dolori e suppli- 
zii molto maggiori dei corporei. Il colore di ciascuna 
anima corrispondeva alla colpa che più l’ aveva inqui- 
nata; l’avaro aveva colore caliginoso e squallido; il 
crudele color sanguigno e di fuoco; l’invido e il mali- 
gno color livido e violaceo; l’ intemperante dei piaceri 
color glauco. L’ anima interamente lustrata eliminava 
siffatti colori ed usciva fuori pura e luminosa. Così 
detto, l’anima del congiunto trasse Tespesio attraverso 
lo splendore della luce diffusa sino ad una grande aper- 
tura. Altre anime si aggiravano intorno ad essa a cer- 
chio, quali augelli. Dentro spirava una fragranza di verde 
e di fiori di ogni genere, come negli antri bacchici; ed 
ogni festività e letizia bacchica colà si celebrava, giac- 
chè di là appunto era passato Bacco per essere assunto 
tra gli dèi, e poi in seguito per trar seco Semele: quella 
era la sede di Lete. Come è evidente, si hanno qui 
particolari dei misteri dionisiaci, fusi e confusi con le al- 
tre forme di sogni e di aspirazioni oltremondane. Vide 
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poi altre cose miracolose: l'oracolo della Notte e della 
Luna, e quello di Temi, onde prorompeva una luce 
che si spingeva in alto sino al Parnaso; e senti la 
voce della Sibilla. Indi si volsero a veder le pene in- 
fernali. I familiari e gli amici che Tespesio incontrava 
gli si rivolgevano implorando; e tra gli altri il padre 
suo, che sorse fuori da una voragine, coperto di cica- 
trici e cosparso di punti, e gli tese le braccia, e, co- 
strettovi dagl’infernali ministri, gli confessò avere in 
vita spento di veleno gli ospiti ed esserne ora punito. 

Per la pietà e lo sgomento Tespesio voleva ritrarre 
il piede e fuggire; ma si trovò attorniato e spinto in- 
nanzi a guardare gli altri supplizi da alcuni di orribile 
aspetto. Altri si rivolgevano e torcevano contro il na- 
turale aspetto, altri, scuoiati, addimostravano gl inte- 
riori vizii; altri a due o a tre avviluppati a guisa di 
vipere si mordevano a vicenda. Tre laghi eran lì presso, | 
di oro bollente, di gelidissimo piombo, o di duro ferro. 
Ivi gl'infernali ministri gettavano le anime dei cupidi vd 
e degli avari, e di là le estraevano, or disfacendole, 
ora congelandole ed indurendole, con alterna inces- | 
sante vicenda. Ed ecco presentarsi all’ attonito Tespesio I 
nuovi tormenti e nuovi tormentati. Le anime che dove-. 
vano entrare in una seconda vita, eran dagl’ infernali 
ministri piegate e trasformate in varii generi di animali: 
gl’implacabili tormentatori contundevano o asportavano, 
le membra, o le tagliavano, per poterle adattare alle 
nuove forme. Tra gli altri Tespesio vide anche Nero- 
ne, che era stato trasformato in vipera, e poi, per in- 
tercessione di chi gli riconobbe i benefizii largiti ai 
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Greci, fu mutato in più mansueto animale, che gracida 
intorno agli stagni, la rana: una leggenda quest’ulti- 
ma che si trasformò stranamente nel medio evo (1). 
Fin qui la visione. Una donna di meravigliosa bellezza 
e grandezza, voleva toccarlo con un bastoncello di fuo- 
co, per imprimergli nella memoria le cose vedute; ma 
un’ altra lo impedì. E l’anima spinta da vento impe- 
tuoso ricadde nel corpo; sicchè Tespesio riaprì gli oc- 
chi e si ritrovò ancora sul mondo. Anche in questa vi- 
sione son confluiti da varie parti elementi diversi. A1l- 
tri son di origine popolare, altri tratti dalle figurazioni 
e rappresentazioni dei misteri, altri da fonti platoniche 
e stoiche. Stoica è la figura di Adrasteia, la rappresen- 
tazione del fato inesorabile ed eterno (2); alle stimmate 
sulle anime è già un accenno nel Gorgia platonico (3). 
L'antro delizioso cosparso di erbe e di fiori, ed ove 
si svolge ogni gioconda festività e letizia bacchica, è 
già nelle credenze mistiche degli orfici, e ad esso ap- 
punto si riferiscono due insigni frammenti di Pindaro (4). 
L’immagine del lume diritto, che dal tripode di Temi 
si estende fino al Parnasso, è forse tratta da quella 
platonica della colonna di luce tesa per tutto l’etere (5). 
E quanto al tornare delle anime peccaminose alla vita 





(1) Sulla leggenda di una rana partorita da Nerone vedi Graf, Roma 
nella memoria e nelle immaginazioni del Medio Evo, vol. I, cap. su Nerone. 

(2) Cfr. Plutarco, De ato, (Moralia 586) 

(3) Gorgia, 313 G. 

(4) Cfr. il mio articolo in Riv. di Filologia XXXVII, 1909, p. 382 
sgg. 

(5) Rep. X, 519 E. 
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ed al loro rivestirsi di forme animali, è insigne un 
simile passo del Fedone platonico. Quelle che si piac- 
quero di ghiottornie e lascivie e gavazzamenti, spiega 
Socrate, assumeranno forma di asini o di animali sif- 
fatti; quelle che ebber tendenza alle rapine o alle ti- 
rannidi, di sparvieri o di avoltoi, e così le altre tutte, 
secondo le inclinazioni preferite nella vita (1). 
#% 

4. Sì nelle fonti filosofiche, sì nelle rappresentazioni 
popolari dell’ oltretomba, vediamo esser posto a fon- 
damento il concetto che l’uomo risulti di tre parti: 
corpo, anima e mente. Ma è l’anima solo, o è anche 
la mente, il voi, che è inquinato dalle contaminazioni 
terrene e che dev'essere quindi purificato? La parte 
spirituale ed intellettiva dell’uomo, risultando appunto 
di anima e di mente, è un tutto complesso; ma di 
questo tutto la mente è la parte principale, la parte 
razionale e perciò direttiva; e con tali nomi appunto 
la chiamarono gli scrittori (2). Ora per quelli che in- Î 
teramente si erano dati alle contaminazioni del corpo, 
anche questa parte finiva per essere inquinata e cor- 
rotta, e solo in tal senso si poteva ammettere che essi | 
fossero perduti per l'eternità ed a pene eterne dannati. 
Ciò a dir vero non è chiaramente espresso in Platone: 
anche le anime che si dipartono sozze ed impure, 
perchè ammaliate durante la vita dalle voluttà e dalle 
libidini e compenetrate della materia, la quale ad esse | 








(1) Zedone, cap. 31. 
(2) Platone 36 D (AZcibiade), Plutarco, Adv. Coloten, 1119 A, Seneca, 
De ira I, 3. 
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; fece congenita l’intrinsichezza del corpo, anche quelle 
per Platone sono sì impedite dal levarsi in alto e quasi 
legate e imprigionate alla terra, ma anche esse en- 
trano nel ciclo delle espiazioni e vanno errando, finchè 
per ispasimo della materia che le compenetra, vesta n 
di nuovo il corpo (1). Ma un oscuro accenno se ne 
ha anche in Platone. 

L’anima contaminata giunta, ripugnante e sofferente, 
colà dove sono le altre, nell’ Ade, è da tutti fuggita 
e schivata, ed ella si avvia in quella desolazione, fino 
a che sieno venuti certi tempi, al compiersi dei quali 

4 le verrà assegnato il luogo conveniente (2). Queste 
anime debbono esser dunque interamente perdute, nè 

j da quel luogo si dipartiranno più mai; l’ultima scintilla 



















razionale in esse si è spenta; anche la mente, la parte 
divina di esse, si è inquinata e corrotta. E così ap- 
punto interpretò Plutarco. Giacchè Tespesio, egli dice, 
vide anime che apparivano quali persone, che denu- 
dassero della pelle la parte interna del corpo e mo- 
strassero l’interiore nequizia insita appunto nella parte 
razionale e principale del loro spirito. E così anche 
jgli stoici, giacchè Zenone insegnava esser le pertur- 
bazioni dell'anima traviamenti della ragione, e Crisippo, 
un pò diversamente, quelle nascer da questi. Del resto, 
se Platone distingueva l’anima razionale dalla passio- 
nale e dalla affettiva, era naturale pensasse che da 
queste due ultime fosse contratta la contaminazione 





(1) Zedone, cap. 30. 
(2) Zedone, cap. 57. 
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e la labe, ma che per il lungo uso e l’invescamento 
del male si apprendesse poi anche alla prima; e per, 
errore appunto, spiega nel Zvefelo, è contaminata la 
parte razionale dell’uomo. 
Pa 
5. Anche questo genere delle narrazioni dei redivivi 
sui misteri oltremondani passò nel mondo cristiano. 
Si può trarre in proposito qualche notizia singolare 
dal libro IV dei Dia/oghi di S. Gregorio Magno, ove 
è discorso con credulità fidente di vite, morti e rive- 
lazioni di santi. Il capo 36 di quel libro è intitolato: 
De his qui quasi per errorem educi videntur e corpore. 
Vi è raccontata, ad es., la strana avventura di certo 
Stefano, confermata dalla testimonianza del protago- 
nista stesso, Stefano. Questi narrava di essere morto î 
e di essere andato all'inferno, e di essersi presentato | 
innanzi al giudice che colà sedeva. Ma il giudice rico- 
nobbe tosto l'errore, e dichiarò che non l’anima di bi 
lui egli voleva, bensì quella di Stefano il fabbro. Al- 
lora l’anima tosto ritornò sulla terra e rientrò nel corpo, 
e Stefano il fabbro, suo vicino, mori (1). Giustamente 
nota il Delehaye (2): < Non è possibile ingannarsi. L’a- 
mico di San Gregorio (Stefano) era un individuo poco 
scrupoloso, che si vantava di essere stato l’ eroe di. - 
un'avventura letta sui libri. Senza parlare di S. Ago- 
stino, gliel’aveva potuto insegnare Plutarco, o meglio : 





Ù) 


(1) Patrologia Latina, vol. LXKXVII, p. 384. Li 
(2) Ze leggende agiografiche, seconda ediz. italiana (Firenze, 1910), 
P. 270. : 
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ancora Luciano nel suo Pi/opsendes, nel quale Cleo- 
mene racconta alla stessa maniera di essere stato con- 
dotto all'inferno innanzi al tribunale di Plutone, e poi 
rimandato sulla terra, mentre in vece sua fu portato 
uno dei suoi vicini, il fabbro Demilo » (1). 


(1) Il Delehaye rimanda a Rohde, Psycke”, II, p. 363; L. Raderma- 
cher, Aus Zucians Liigenfreund î in Zestschrift Theodor Gompers darò, 
brackt, Vienna, 1902, p. 204. 





APPENDICE 


Nota delle visioni e apocalissi cristiane. 


Togliamo dal Norden (Aezeis Beh VI, p. 9) una nota delle prin- 
cipali apocalissi e visioni cristiane, le quali più han rapporto con le 
antiche idee pagane, con l'indicazione delle raccolte o libri ove sono 
edite: 

Pastore di Erma, sec. II, ediz. Harnack, Lipsia 1877. 

Apocalisse di Pietro, scc. II, (ediz. Harnack?, Leipzig, 1893: Arwelstucke 
des Evang. und der Apok. des Petrus). 

Pistis Sophia, sec. II-III, etiopico con traduzione latina. Ediz. Peter- 

mann, Berlino 1851. 

Secondo libro Iesu, sec. II-IMI, etiopico, in Zexte und Untersuchungen 

II, 1892, ed. Schmidt. 

Ascensio Iesajae, sec. IT-IMI, etiopico, ediz. Dillmann, Leipzig, 18771. 

AwaQzn "Afoady, sec. I-II ? in Zexts and studies, I, Cambridge 1892, 
ed. James. 

Acta Sanctae Perpetuae, anno 203-2, in O. v. Gebhardt, ArsgeriA/te 

Mirtyrerakten, Berlin, 1902. 

Historia Tosephi fabri lignarii, sec. III-IV ? arabica con traduzione latina 

in Thilo, Codex apocryphus A. T. I, Leipzig, 1832. 

A pokalypsen des Esra und Paulus, sec. IV-V, in Tischendorî, Apeca- 

lypses apocryphae, Leipzig, 1866. 

Visio Sancti Antonii, sec. IV, in /istoria Lausiaca, Migne, Patrol. gr. 

vol. 34. 

Visio Carpi, sec. VI, in Ps. Dionysios Arcopagita e. 8, 6. 
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Visio Tr, Fursci, sec. VII, in Smedt-Backer, Ace Sonceiorun H iberniae, 
Edinburg, 1888. 
Visione di Dribthelm da Nortumberland, anno 696, in Baeda, Mist. 


ecc Vi 12. 

Visioni nelle lettere di Bonifazio, sec. VIII, ediz. Giles, vol. I, London, 
1844. 7 

Visione di San Baronto, sec. VIII, in Acta Sanctorum Boll. Mart. II, 
570 segg. 


Visio Wettini, anno 824, in Zoetae latini evi Carolini, ed. Diimmler, 
II, Berlin, 1884. 

Visio Tundali, anno 1149, ed. Albr. Wagner, Erlangen, 1882. 

Henricus Salteriensis de purgatorio Sancti Patricii, anno 1153, pr. Migne, 
Prat. lat. vol. 180. 

Visione di Alberico, monaco di Monte Cassino, sec, XII, nella edizione 
di Dante, Padova 1822, vol. V. 

Visione di un monaco di Evesham, sec. XII, anno 1196, in Roger de 
Wendower, //ores historiaruni, cd. Hewlett, Londra 1886, vol. L 

Visione di Thurcill, anno 1206, ivi, vol. II, Londra, 1887. 

Gervasio di Tilbury, Odia anperialia, anno 1211-1214, in Seripfores 
rerum Byunsvicensium cura Leibnitii, Hannover, 1707. 

Dante, Divina Commedia. 

Aggiungiamo le seguenti visioni ed apocalissi, le quali in gran parte 
ebbero per modello 1’ Apocalisse di Pietro o altre simili scritture : 
Storia di Barlaam e di Giosafatte, in Boissonade, Anecdota Graeca, IV, 

p. 280-360. 

Secondo libro degli Oracoli Sibillini, (Oracle Siby. rec. I. H. Fried- 
lieb, p. 47). 

Apocalissi della Vergine e di Zosimo }'eremita, in M. R. James, 7exés 
and Studies, II, n. 3, p. 86-126; cfr. Hubert Pernot, Descente de la 
Vierge aux Enfers d'aprés les mss. grecs de Paris, Rev. des Ét. grec- 
ques. T. XII, 1900, p. 233 Sgg. 

Una vasta trattazione sui viaggi dei visionari al Paradiso terrestre, puoi 
vedere presso Graf, Miti, leggende e superstizioni del Medio Evo 
(Torino, 1892), I, p. 73-126. Ivi stesso, p. 197-217, è una raccolta 
di testi varii dei primi secoli della Chiesa e del Medio-Evo, contenenti 
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descrizioni del Paradiso terrestre. Naturalmente aveva rapporto col 
mito del Paradiso terrestre quello della Fenice; sul qual mito della 
Fenice vedi Graf, 07. c. I, p. 90-92; e Pascal, Letteratura latina me- 
dievale, p. 3-16. — Su tutte le credenze e le leggende riguardanti il 
Paradiso, crediamo utile l'indicazione dell’opera: Schultess, Das Pa- 
radies, das irdische und tberirdische, historische, mythische und my- 
stische, Zirich, 1816. 
Le Apocalissi giudaiche, oltre la notissima di Giovanni, sono quelle 
di Elia, di Enoch, e di Baruch. Edizioni : 
Steindorff in Texte und Untersuch. herausgeg. von Gebhardt-Harnack, 
N. F. II, 2, 1897 (Elia). 
Ed, Flemming-Radermacher, Leipzig, 1901 (Henoch). 
Fritzsche, Libri apocryphi Veteris Testamenti, Leipzig 1871; James, in 
Robinson, Zexts and Studies, Cambridge 1897, V, 1, p. 84 SBB- 
(Baruch). ‘i 
Del resto tutte le apocalissi cristiane han sentito l'influenza più delle i 
correnti gnostiche e neoplatoniche, che delle apocalissi ebraiche. i 
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XVII. 


L’inferno vergiliano. 


1. Il viaggio di Enea. I mostri sulle prime fauci dell’Orco.—2. Caronte. 
Cerbero.—3. L’ antinferno : i morti di morte immatura.—4. I suicidi. 
I campi del pianto. I guerrieri.—5. Il fiume di fuoco,—6. Le Furie.— 
7. Il Tartaro. I dannati famosi. — 8. La turba dei dannati, Teseo e 


Flegia. L’aspersione di acqua lustrale. 








1. Il più famoso viaggio d’ oltretomba della lette- 
ratura antica è quello dell’ Eneide vergiliana (1). Di 
là attinsero gli scrittori del medio evo e del rinasci- 
mento, di là trasse Dante la maggiore ispirazione al 
poema sacro. I padri della Chiesa volentieri citavano 
i versi vergiliani, quasi a riprova che qualche raggio 
della verità avesse potuto tralucere pur fra le tenebre 
del paganesimo. Il grande poeta augusteo dovè par- 
ticolarmente attendere a questo libro sesto, che era 
come il punto centrale di tutta la grande opera sua, 
e quello in cui più brillava il vero carattere, eminen- 
temente religioso, di essa. Ma gli elementi che for- 
mano la sua descrizione del mondo infero sono varii 
e disformi. Ve n’ ha, tratti dall’antica epopea omerica, 





(1) Non sarebbe possibile dare neppure cenni sommarii della biblio- 
grafia sull’ oltretomba vergiliano. Ci limiteremo a qualche breve citazione: 
Boissier, Za religion romaine, I, p. 263 sgg.; L. Havet, Revue de Phil. 
1888, p. 144; Th. Reinach, ivi, p. 78; Salomon Reinach, Revue arch. 
1903, I, p. 154 sgg.; Norden, Aezeis Buck VI, p. XII-484, Leipzig, 
Teubner. Degno di menzione è anche l’ antico Heyne, Excursus / ad 
Virg. lib. VI. 
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e tratti dalle credenze popolari; dalle tradizioni lette- 
rarie dei Greci e dalle superstizioni popolari di Roma, 
dalle elaborazioni dei teologi e dalle speculazioni dei fi- 
losofi. Le linee generali sono in parte ancor quelle della 
Nekyia omerica: come Ulisse si reca agli Inferi ad in- 
terrogare Tiresia, così Enea vi discende per interro- 
gare Anchise. Ma già il primo particolare del viaggio 
è diverso. Esso non avviene più sino alle lontananze 
mitiche, alla terra tenebrosa dei Cimmerii: il poeta 
usufruisce per contro una credenza popolare del tempo 
suo e della terra italiana: quella relativa alla spelonca 
alta e tenebrosa, che si reputava essere presso il lago 
di Averno: sopra quei luoghi gli stessi uccelli volando 
cadevan morti: sì tetro alito emanava dalle atre fauci: 
ivi si credeva fosse la bocca dell'inferno. Ivi Enea 
secondo i precetti della Sibilla compie i sagrifizii alla 
madre delle Eumenidi ed alla sorella di essa; e cioè 
alla Notte ed alla Terra, entrambe figlie del Caos; ed 


immola una sterile vacca a Proserpina e le intere vi- 


scere dei tori al re dello Stige. Ecate, invocata a gran 


voce dalla Sibilla col sagrifizio di quattro neri gio- 
venchi, si avvicina. Mugge il suolo sotto i suoi piedi, | 


si scuote la selva, ululano le cagne. Or fa d’uopo di 
coraggio, grida la Sibilla ad Enea; e, comandatogli di 
trarre la spada dalla guaina, si getta con lui nell’antro. 
Qui, alle prime fauci dell’Orco, comincia Enea a tro- 
vare i mostri infernali. È evidente in questo punto il 
lavoro di contaminazione mitologica fatto dal poeta. 
Ai mostri della tradizione popolare greca, Centauri, 
Scille, Briareo, l’idra di Lerna orrendamente stridente, 
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la Chimera armata di fiamme, le Gorgoni, le Arpie, 
il tricipite Gerione, il poeta fa precedere mostri (1), 
che sono vere allegorie, e che rivelano il loro carat- 
tere di creazione filosofica, non di origine popolare. 
Nel vestibolo dell’Orco sono dunque il Lutto e le Cure 
vendicatrici, e i pallidi Morbi, e la triste Vecchiaia, e 
il Timore e la Fame trista consigliera, e la turpe Mi- 
seria, e la Morte e l’ Affanno e il Sonno, e le Gioie 
impure, e la mortifera Guerra, ed i ferrei talami delle 
Eumenidi e la pazza Discordia, che avvolge il vipereo 
crine in bende insanguinate. Anche Petronio (2) pone 
sulla soglia dell’ Orco simili mostri, allegorie di vizii 
e di sciagure umane, commiste però con qualche e- 
lemento mitico tradizionale : l’orrida Erinni, la minac- 
ciosa Bellona, la Megera, la Frode, il Lutto, e la pal- 
lida faccia della Morte; poi è il Furore, simile a bel- 
va sanguinolenta, che stringe con la sinistra il logoro 
scudo di Marte, e porta nella destra un acceso tizzone. 





(1) Riportiamo quel che dice lo Chateaubriand di questi versi (VI 
268 sgg.): « Il suffit de savoir lire le latin, pour étre frappé de l’har- 
monie lugubre de ces vers. Vous entendez d’ abord mugir la caverne 
où marchent la Sibylle et Enée: puis tout à coup vous entrez dans des 
espaces déserts, dans les royaumes du vide. Viennent ensuite des syl- 
labes sourdes et pésants, qui rendent admirablement les pénibles sou- 
pirs des enfers: 7ristisque senectus et Metus — Letumque Laborque; 
consonances qui prouvent que les anciens n’ignoraient pas 1’ espèce de 
beauté attachée è la rime. Les Latins, ainsi que les Grecs, employaient 
la répétition des sons dans les peintures pastorales et dans les harmo- 
nies tristes ». (Génie du Christianisme, II° partie, ch. XIV). 

(2) Sat. cap. XXVII. 


Pascal. 5 
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Ma Vergilio pone nel vestibolo dell’Orco anche i So- 
gni. Un grande olmo annoso stende le sue braccia, 
e sotto le sue foglie sono i Sogni. Questa sede asse- 
gnata ai Sogni nelle fauci stesse dell’Ade risale ad 
una tradizione molto antica, come si scorge dal passo 
delle Rare aristofanèe (1): « quale infelice sogno a 
me tu mandi dalle fauci del tenebroso Ade? >. Ed 
altro elemento dell’antica tradizione greca è la men- 
zione degli altri mostri che seguono: Centauri, Scille 
e Giganti e gli altri sopra ricordati. Era nella leggenda 
popolare che gli spiriti nel loro infernale viaggio si 
imbattessero nei mostri; e le Raze di Aristofane ci 
rappresentano appunto Dioniso pauroso e tremante 
dinanzi ad essi, e malamente scimiotteggiante Eracle, 
che li aveva tutti dispersi e cacciati in fuga. Ed ap- 
punto da qualche antico carme, che narrava 1’ andata 
di Eracle all’ Ade (2) è tolta l’idea di questa rappre- 
sentazione vergiliana. Ma Eracle col suo valore sconfig- 
geva i mostri; Enea vorrebbe impugnare contro di essi 


la spada, ma la Sibilla lo avverte che essi non sono 


se non vane ombre (3). È un elemento quest’ ultimo 
aggiunto dal poeta: il carme che egli aveva dinanzi 
parlava certamente di veri combattimenti coi mostri. 
La leggenda popolare parlava infatti del terrore sparso 
da Fracle nell’ Ade; ed è noto che Aristofane trasse 





(1) Rane, 1333: éÉ dipavoîis Alda rooporX@v. IIgopoXGv= e faw- 
cibus, Wilamowitz, Hermes 1905, p. 135; 1Q64o40v codd., rg6roAoy 
edd. 

(2) Apollodoro II, 123. 

(3) VI 290-294. 
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da ciò nelle Rare parecchi spunti comici, rappresen- 
tando tutti i personaggi dell’Ade in sommossa, per 
la paura e per il dispetto del ritorno di Eracle. E, se 
si guardi bene, anche in Vergilio, quasi inavvertita- 
mente, è rimasto questo tratto della leggenda popo- 
lare. Caronte confessa infatti che egli non è rimasto 
contento di aver fatto passare Ercole (1). O perchè 
mai, se non aveva potuto far male alle ombre? Era 
un tratto che veniva a Vergilio dall’ antico carme su 
Eracle: questi aveva messo lo scompiglio laggiù: indi 
la lagnanza di Caronte. 
ai 

2. Comincia la via che conduce alla triste riviera 
di Acheronte. Qui sopra è il vecchio Caronte, il bar- 
caiuolo delle anime. Nè Omero nè Esiodo, come già 
sopra dicemmo, conoscono Caronte: esso è una crea- 
zione popolare relativamente recente (2). Il tipo si 
trova riprodotto in numerose pitture vascolari con rap- 
presentazioni funerarie (3). Ma il Caronte greco non 
fu mai ripugnante; ripugnante fu il Caronte etrusco, 

(1) VI, 392. 

(2) Pottier, Zéeythes bancs attigues à représentations funéraires, p. 
43 5g. 

(3) Kriiger, Ckaron und Thanatos (Progr. Charlottenb. 1867); Max. 
Collignon, Vases peints du Musée d’ Athènes p. 182, n. 632; Miiller- 
Wieseler, Den&mdler II, 869; Stackelberg, Graeder der Hellenen, Tav. 
XLVII e XLVII 1; Benndorî, Gr. wu. Sicil. Vasenbild. Tav. XXVII, 
1; Chaplain, Céramigues de la Gr. tav. XXXIV; Waser, O. Charon 
Charun, Charos. Mythologisch-archaeologische Monographie. Berlin, 1898; 
Frova, nella rivista // Rinascimento, Il (1908), p. 104 sgg. 
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che anticipò il tipo del diavolo medievale (1). Caronte 
fu rappresentato anche nel V secolo in una pittura di 
Polignoto (2). Onde Vergilio abbia preso il suo tipo 
di Caronte non ci è dato sapere. La prima opera let- 
teraria in cui esso comparisce sembra essere la Mi- 
niade, un poema composto forse a Delo al principio 
del VI secolo, e che conteneva una descrizione del- 
l' Ade (3). Il Caronte vergiliano fu immaginato con 
tratti così precisi e caratteristici, che il tipo ne rimase 
immutato nella tradizione letteraria. La descrizione è 
una pittura: un vecchio squallido e sordido, dalla lunga 
barba incolta, dagli occhi fiammeggianti, con la tu- 
nica pendente ed annodata sugli omeri (4). 

La Sibilla indica ad Enea gli stagni di Cocito (5), 
nel quale va a versare le sue torbide arene 1’ Ache- | 
ronte, e la palude Stigia; da una parte una turba di pb: 
insepolti; da un’altra parte tutte le anime dei sepolti, | 
che sono traghettati sul fiume da Caronte (6). Gl' in- 
sepolti dovranno andare errando cento anni, prima di 
ritornare agli stagni di Acheronte (7). di 

Caronte, dopo non poche difficoltà consente a tra- 
ghettare Enea benchè vivo e la Sibilla, e deporli al-. 





(1) Decharme, My. p. 418; Preller, Grieck. Myth. p. 819. 
(2) Pausania X, 28, 1-2. 
(3) Gruppe, Grieck. Myth. 1017-1023, 

(4) Vv. 298-301. | 
(5) In Ermesianatte (Zeonzio fr. 3, v. 9) Cocito è dio infernale: « l’or- 
rendo Cocito dai sopraccigli irridenti » (pr. Ateneo, XIII, 597). 4 
(6) Vv. 321-326. 

(7) V. 329. 
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l’altra riva (1). Quivi si fa ad essi incontro Cerbero, 
che con tre gole caninamente latra. Cerbero fin dalla 
Teogonia esiodea (2) è il portinaio dell’inferno, il cane 
vigilante, che divora chiunque tenti passar la soglia 
del possente Ade e della dura Persefone. Nelle rap- 
presentazioni figurate Cerbero si vede spesso davanti 
al trono o al palazzo di Plutone (3); in Esiodo e in 
Vergilio è collocato invece all’ entrata dell’ inferno. 
Anche il numero delle teste è vario nella tradizione. 
In Esiodo è il mostro dalle cinquanta teste, dalla voce 
di bronzo, dall’ingente corpo, dall'indomabile forza (4); 
nelle pitture vascolari si trova qualche volta un Cer- 
bero a due teste (5), e, una volta, anche a una testa. 
sola (6); ma Vergilio fissò il tipo di Cerbero tricipite. 
Anche è da notare che qualche volta a Cerbero si 
trova aggiunto Ade, Eaco o Frmes nell’ ufficio di por- 
tinaio degl’'inferi; e che sui monumenti figurati si trova 


infatti alcune volte accanto al cane mostruoso un altro 
personaggio (7). 


(1) Vv. 408-410. 

(2) V. 768 sgg.-— L'origine del mito e l'etimologia del nome furono 
variamente discussi; cfr. Gruppe, Grieck. Mythol. 408 n. 2, e J. Van 
den Gheyn, Cerdère, Étude de myth. comp. Briiss. 1883. 

(3) Collignon, Mytkol.. fig. de la Grèce, p. 302. 

(4) Zeogonia, 311 sg. 

(5) Norton, American Yournal Arch. XI, 1893, 15, fig. 12. 

(6) Preller, Grieck. Myth. p. 808. 

(7) Rossbach, R%. Mus. XLVII (1893), 594; Robert, Ber Arch. 
Gesellsch. VI, 1, 1885; Forster, Raub und Rick. d. Pers. 327. 
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3. A_ Cerbero la Sibilla getta l'offa, e il mostruoso 
cane tosto si acqueta e giace. Procedono dunque i 
due; e sul primo limitare dell'inferno odono vagiti d’in- 
fanti, strappati alla vita dal seno materno; e presso 
di essi quelli ingiustamente condannati a morire (1). 
Vergilio assegna dunque a costoro un luogo speciale. 
Ad uno speciale trattamento per essi è oscuramente 
accennato nella favola di Er della Repubblica Plato- 
nica (2). Ivi è detto che intorno a quelli che eran morti 
appena nati o avevan vissuto breve tempo Er altre 
cose riferiva poco degne di esser ricordate. 

Che cosa sono dunque quest’'infanti, che vagiscono 
all’ entrata dell'inferno ? Un passo dell’ Apocalissi di 
Pietro, scrittura apocrifa scoperta nel 1886 ad Akhu- 
nîn, ce ne dà la spiegazione. Anche ivi si parla di 
fanciulli, che nacquero prematuramente, depor ètizzovto, 
e cioè mediante pratiche abortive (3). Essi sono quindi 
messi insieme con quelli spentisi o morti di morte 
violenta, essi la cui morte è dovuta al delitto delle 
madri. Le loro grida sono ora la punizione delle ma- 
dri, la cui colpa è assimilata a un omicidio. Probabil- 
mente a fonti di dottrina orfica attinsero per questa 
parte e Platone e Vergilio e l’autore giudeo-egizio 
dell’ Apocalisse di Pietro (4). 





(1) V. 426-430. 

(2) Rep. X, 615. 

(3) V. in proposito anche Sal. Reinach, in Arc4iv fitr Religionswis- 
senschaft, IX, 1906, p. 312 sgg. 

(4) Cfr. Sal. Reinach, 4 c. 
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Auche nella visione plutarchea di Timarco è detto 
che costui, sulla bocca del precipizio infernale udiva 
oltre i gemiti degli animali, vagiti d’infanti e lamenti 
di uomini e di donne (1). 

Tutta questa parte, destinata a quelli periti di morte 
immatura è una specie di antinferno, affidato al gover- 
no di Minosse. Per quel che riguarda Minosse, riman- 
diamo a quel che ne è detto nel capitolo sul giudizio 
d'oltretomba; e così pure per Radamanto (2), che di 
li a poco segue e che regna sull’inferno propriamente 
detto, ed ivi ascolta e giudica i delitti. 

Par 

4. Prossimi sono i luoghi che accolgono i suicidi. 
Essi ora vorrebbero rivedere la luce, e soffrire povertà 
e duri travagli; ma il fato li impedisce, e la triste pa- 
lude e i nove cerchi di Stige li chiudono (1). Natu- 
ralmente questo cenno alla palude ingrata ed ai nove 
cerchi di Stige, non è designazione speciale pei sui- 
cidi, perchè si trova, ad esempio, con le medesime 
parole nelle Grorgiche (2) e detta di tutti i disgraziati 
abitatori dei regni bui: 

Matres atque viri defunctaque corpora vita 
Magnanimum heroum, pueri innuptaeque puella 
Impositique rogis iuvenes ante ora parentum ; 
Quos circum limus niger et deformis arundo 
Cocyti tardaque palus inamabilis unda 

Alligat et noviens Styx interfusa coercet. 


(1) De Genîo Socratis XXI. 
(2) V. 566. 


(3) V. 434-439. 
(4) Georg. IV, 475-480. L'ultimo verso è identico a Aez. VI, 439. 
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Seguono i campi del pianto, i /ugenzes campi. ‘Ivi 
abitano i dannati per colpe di passione: gli affanni 
che già ne travagliarono l’esistenza, non li abbando- 
nano neppur nella morte. Sono ivi le eroine famose 
degli amori infelici: Fedra e Procri, Erifile, Evadne, 
Pasifae, Laodamia, Ceni, ed in ultimo Didone. 

Un imitatore di Vergilio, l’autore del Cu/ex (1), anche 
pone un secondo cerchio infernale, destinato a punire 


le colpe di passione e i delitti contro l’ordine della fa- 


miglia; e vi colloca Medea, Filomela, Procni, Eteocle 
e Polinice; triste coppia di fratelli quest’ ultima, che 
anche Stazio (2) pone nel Tartaro, tra i più duri tor- 
menti. 

Enea continua il cammino. Si giunge ai luoghi ap- 
partati, ove sono gli eroi famosi caduti in guerra. Ivi 
sono gli antichi guerrieri troiani e greci, i quali ultimi 
a vedere Enea e le armi rifulgenti trepidano, ed altri 
volge il tergo, altri emette esile lamento. Qui trova 


Deifobo, il figliuolo di Priamo, orribilmente mutilato, 


e che cercava coprire ad Enea le ferite e lo scempio 
indegno del corpo suo. All’affettuoso richiamo di Enea 


Deifobo gli narra il tradimento di Elena, che egli 


aveva condotto in moglie dopo la morte di Paride, e 


che sorpresolo nel sonno, aprì il talamo a Menelao 


ed alla schiera dei Greci e fece compiere sul corpo 
suo orribili vendette (477-538). 





(1) Culex, v. 249-257. 
(2) Stazio, 7eò. XI, 575. 
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5. Dopo questa sede dei guerrieri, la via si biforca; 
la via destra porta alle mura di Dite, ov’è il cammino 
per gli Elisii, la sinistra al Tartaro. Ed Enea guarda 
appunto a sinistra e vede ampie costruzioni, circon- 
date da triplice muro e corse intorno da un torrente 
infiammato, dal Flegetonte, che travolge i macigni 
sonanti (548-551). Il Flegetonte o Piriflegetonte è il 
fiume tradizionale del Tartaro: orribile fantasia, che 
rendeva spaventosa per foschi bagliori di fiamme e- 
terne la sede desolata. 

O che si voglia vedere in quella fiumana di fuoco 
un ricordo della cremazione dei cadaveri, oppure un 
residuo delle antiche concezioni circa le regioni lumi- 
nose dell’occidente, imporporate dagli ultimi raggi del 
sole (1), o una idea nata dallo spettacolo dei fiumi di 
lave vulcaniche, o l'influenza della dottrina pitagorica 
sul fuoco centrale della terra (2), certo è che l’idea 
del fuoco divoratore acquista a poco a poco sempre 
maggiore importanza nella concezione popolare del- 
l'inferno. Non solo esso è rischiarato dalle tede delle 
Furie vendicatrici; ma già presso Platone demoni in- 
fiammati tormentano le anime dei tristi (3), e tutta la 
loro sede stride d’immenso fuoco, che brucia e li pu- 
nisce, e secondo il dialogo Axzockos le Furie con torce 


(1) Riguardo a queste due ipotesi vedi Dieterich, Mekyiz p. 196 e 
127, e Gruppe, Grieck. Myth. 809 n. 2. 

(2) Su queste due ipotesi vedi il Plésent, Ze Culex, p. 158. 

(3) Rep. X, 14, 615. 
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infiammate tormentano le anime (1); e Lucrezio accenna 
al Tartaro della fantasia popolare, che erutta dalle 
aperte fauci orride vampate di fuoco (2), e il poemetto 
Culex fa che le fiammate delle torce rischiarino 1’ en- 
trata dell’ inferno (3), e Luciano pone nell'isola degli 
empii un immenso braciere di solfo e di pece (4). Già 
dunque nelle concezioni pagane era penetrata e si era 
radicata questa orrenda immaginazione, che poi fu 
cristiana, del fuoco eterno divoratore delle anime e 
torturatore degli empii. 
Da 

6. Enea vede di contro, al di là del Flegetonte, la 
grande porta, con colonne di solido diamante, cui non 
varrebbero a rompere nè uomini nè dèi; è la porta di 
una torre di ferro, che chiude i dannati eterni, e dove 
regna Radamanto. Tisifone coperta di sanguigna veste, 
custodisce l’ entrata e col flagello suo percuote i dan- 
nati, e con la sinistra protende contro di essi gli or- 
ridi serpenti, e chiama le crudeli schiere delle Furie 
(552-572). Qui dunque Tisifone ha doppio ufficio: cu- 
stodisce la porta del fatale castello e percuote i dan- 
nati. 

V’ è certamente incoerenza, e derivazione da fonti 
diverse. Giacchè non si comprende come chi giorno 
e notte fa la guardia alle porte (v. 556), possa poi, 





(1) Axioch. 372 a. 

(2) Lucrezio III, 1013. 

(3) V. 217 (lez. Plésent). 

(4) Vera hist. Il, 29. Un orrido torrente di pece, di fango e di solfo — 
è, secondo Silio Italico (XIII, 569-570), la palude Stigia. 
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nell'interno del Tartaro flagellare i colpevoli (v. 571). 
Così anche le Cure ultrici, altra forma di divinità, della 
famiglia delle Furie e delle Pene, sono nel vestibolo 
dell’ inferno; la massima delle Furie, cioè certamente 
Aletto o Megera, è a guardia del più profondo del- 
1 Erebo (v. 605). 

Le Furie vergiliane non hanno nulla del carattere 
calmo e benefico che la poesia greca aveva attribuito 
col tempo alle Erinni, trasformandole in Eumenidi. In 
Omero è la forma più triste e spaventosa della leg- 
genda: le Erinni, terribili punitrici e vendicatrici (1). È 
la forma primitiva e che restò più popolare, la forma 
della quale rimane un’attestazione antichissima nella 
figura di divinità con serpenti, scoperta recentemente 
a Gnosso, in Creta (2). Nel sentimento greco questa 
fosca immagine di terrore andò a poco a poco addol- 
cendosi, sino a diventare quella delle Euzzeridî, le dèe 
benefiche, le venerande dèe di Sofocle (3). Ma la forma 
violenta del mito sopravvisse a questa immaginazione 
più mite del genio greco. Le Erinni son designate da 
Vergilio (4) quali « schiere feroci di sorelle » da Va- 
lerio Flacco (5) quali « schiere di Eumenidi >; in que- 
st'ultimo scrittore le Furie o Dirae spiano dall'alto un 
tradimento di fede amorosa e si apprestano alla ven- 





(1) Omero, Zliade IX, 454 e 572; XV, 204; XIX, 87 e 259, Odis- 
sea XVII, 475; XX, 66-78. 

(2) Cfr. Reinach Sal., Cultes, Mythes et relig. II, p. 221. 

(3) Sofocle, Ediso Colon. 470. 

(4) Eneide, VI, 572. 

(5) Argon. II, 27-28. 
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detta (1); così come già nelle Zrozdi di Ovidio (2) ri- 
torna spesso la figura della Erin pronuba, vendica- 
trice dell’ amore tradito, e nell’ /îs le Erinni stesse 
sono rappresentate, mentre presiedono alla nascita 
dell’odiato nemico (3). Così anche nel Cu/ex troviamo, 
per così dire, una miscela e confusione delle varie 
rappresentazioni letterarie delle Furie. Tisifone sta al- 
l’entrata dell'Inferno, accanto a Cerbero (4); le Peze 
si trovano accanto al tribunale di Minosse, ministre 
della eterna vendetta (5); l’ Erinni vendicatrice presie- 
dette alle nozze delle Danaidi e presiede giù nell’Ade 
al loro supplizio eterno (6). 


+" 

7. Ed ora si entra nelle regioni profonde del Tar-. 
taro, nelle sedi terribili dei dannati. Vergilio distingue 
evidentemente due serie di dannati: quella dei dannati 
famosi, i dannati della tradizione eroica, e l’altra, la 
serie infinita delle anime comuni. 

Di Radamanto, che presiede a tutto questo tristo. 
regno, si è già discorso nel capitolo sui giudici d’ol- 
tretomba; e così pure dei dannati famosi, o meglio iS 
dei principali tra essi, nel capitolo a ciò dedicato. Qui 
ci basterà toccar brevemente degli altri. 

Nell’imo fondo del Tartaro sono i Titani, abbattuti 








(1) Argon. V, 443. 

(2) ZHeroid. II, 117; VI 45; XI, 103-5. 
(3) Zis, v. 187. 

(4) V. 218. 

(5) V. 377. 

(6) V. 246. 
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dal fulmine di Giove. Ivi anche gli Aloidi, cioè Oto 
ed Ffialte, che tentarono sfondare l’ Olimpo e far vio- 
lenza al re degli dèi. La loro leggenda era variamente 
raccontata. Qui e nelle Georgiche (I, 280) Vergilio at- 
tribuisce ad essi la colpa di volere rescindere caelum; 
l'epopea omerica (1) quella di voler dare la scalata 
al cielo, ed è questa appunto la leggenda seguita nel 
poemetto Cu/er (2); secondo un’ altra versione, essi 
fecero violenza ad Artemide e ad Era, e secondo 
un’ altra vollero ridurre a mare il continente e vice- 
versa (3). Vergilio non determina la loro pena; la quale 
nella tradizione letteraria era variamente rapportata: 
giacchè muoiono o folgorati da Giove (4), o mutua- 
mente uccidendosi, mentre cercano ferire una cerva (5), 
e nel Tartaro sono puniti, secondo alcune versioni, 
legati per mezzo di serpenti, ad una colonna (6). 

Segue un altro violento spregiator degli dèi, Sal- 
moneo, figlio di Eolo e fratello di Sisifo; che voleva 
paragonarsi a Giove e richiedeva sagrifizi come un 
dio, ed imitava col carro di bronzo e con lo scalpitio 
dei cavalli lo scrosciare della folgore celeste (7). È 
uno strano mito, per il quale rimandiamo all’ acuta 
spiegazione di Salomone Reinach (8). E segue Tityo, 

(1) Zliade V, 385 sgg., Od. XI, 305-320. 

(2) Vv. 234 Sgg. 

(3) Cîr. Roscher, Zexskox, ecc. art. Aloidai. 

(4) Libanio, Narr. 34, IITO. 

(5) Pindaro, Py. IV, 88 (156); Apollodoro, I, 7, 4- 

(6) Culex, 234 sgg. Igino, fab. 28. 

(7) En. VI, 585-594. 

(8) Sal. Reinach, Sisypke aux Énfers et quelgues autres damnés, în 
Cultes, mythes et religions II, p. 159 Sg 
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il violatore di Latona; il suo corpo immane si stende 
per nove iugeri sulla terra, mentre un avoltoio con 
l’adunco becco gli rode continuamente il fegato (1). 
La tradizione omerica parlava di due avoltoi (2); e fu 
È. tradizione seguita da Lucrezio e da Properzio (3); quella 
vergiliana fu seguita nel poemetto Cu/er (4). Con un 
fuggevole tratto Vergilio accenna indi ai Lapiti, ad 
Issione ed a Piritoo (5). Issione era padre di Piritoo 
e re dei Lapiti; ma è singolare che a questo gruppo 


Vi di dannati Vergilio attribuisca le pene, che la tradi- 
S zione poetica attribuiva a Tantalo (6): un macigno 


i; pende sulla loro testa; ed Aletto, la massima delle 
Furie proibisce di toccare le mense apparecchiate. È 
I notevole che nelle Georgiche Vergilio segue sopra Is- 
‘Sd sione la tradizione comune della ruota (7). ‘ 

si wa 

8. Viene una turba numerosa di dannati, una de- 
scrizione efficacissima di colpe e di delitti (8), cui fa 
riscontro l’altra, non meno efficace, del secondo libro 
SUE delle Georgicke (9). Il poeta sommariamente accenna 





alle colpe ed alle pene; ma è notevole come in questa 
ue (1) Zan. VI, 595-600. 

(0 (2) Odiss. XI, 578. 

i (3) Lucrezio III, 993, Properzio II, 20, 31. 

- (4) Culex 238: alitis esca. 


‘98 (5). Zx. VI, 601-606. 
va (6) V. il capitolo XIII. Cfr. Decharme, Mye4o/. p. 429 e 644; Prel- 
9 ler, Gr. Myth. 822. 

(7) Georg. III, 38; IV, 484. 

(8) Zz. VI, 606-616; 621-627. 

(9) Georg. II, 503-513. 
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parte, più ancora che la tradizione letteraria, si rav- 
visi l'influenza delle leggi romane, e propriamente 
delle XII Tavole. Vergilio rammenta tra i dannati 
quelli che portarono le mani sui genitori e quelli che 
frodarono il cliente: v. 609 « (quibus) Pulsatusve pa- 
rens et fraus innexa clienti ». Anche nelle parole il 
passo rammenta il testo antico delle leggi: Quz pazrem 
pulsaverit, manus ei praecidantur. Patronus si clienti 
fraudem fecerit sacer esto. Su tutta questa turba di 
dannati si rilevano due figure mitiche : Teseo e Flegia. 

Il supplizio di Teseo è che sede? aezernumque sede- 
bit. Vuol dire che Teseo è seduto sopra un macigno, 
nè di là può sollevare il corpo. In una tavola di Po- 
lignoto (1) si vedevan seduti presso gl’inferi Teseo e 
Piritoo. Del resto la favola di Teseo fu variamente 
narrata; ed in una redazione della leggenda si narrava 
anche che Eracle lo avesse liberato dagl’inferi (2). La 
colpa di Teseo è accennata prima da Vergilio stesso: 
la violenza fatta a Proserpina, la Signora degl’ infe- 
ri (3). Flegia, dispregiator degli dèi, per aver bruciato 
il tempio di Apollo in Delfo, è anche punito nell’in- 
ferno ed a gran voce avverte le ombre ad apprendere 
dal suo esempio la giustizia e il timor degli dèi: Discite 
iustitiam moniti et non temnere divos (4), verso di colore 


(1) Presso Pausania X, 29. 

(2) Cfr. Apollod. II, 5, 12. 

(3) V. 397 (di Teseo e Piritoo): Hi dominam Ditis thalamo deducere 
adorti. 


(4) V. 620. 
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pindarico (1), che fu in ogni tempo tra i più solenni. 
e famosi dell’epopea vergiliana. i 

Enea con la Sibilla non entrano nella reggia di Plu- 
tone, tutta circondata di mura ferree, costruite nelle 
officine dei Ciclopi; ma giunti sul limitare della reggia, 
si avvicinano alle porte, ed ivi Enea si asperge di È 
acqua lustrale e depone il ramoscello aureo. Sono due 
riti sacri di purificazione. Chi entrava in un tempio 
doveva prima lustrarsi o purificarsi con l’acqua, che | 
a tale uopo era messa in appositi vassoi innanzi al- 
l’entrata. Il ramo aureo lustrale confitto nella parete 
denota la dedicazione del, dono: l'una operazione € i 
l’altra del resto ha attenenza ai misteri sacri; ai qual 
naturalmente ricorre il pensiero del poeta dovendo | 
intraprendere la descrizione degli Elisii. rù 

Giacchè Enea e la compagna si avviano ormai ai 
luoghi lieti, ai boschi fortunati, alle sedi beate, colà. 
dove, secondo l’ espressione di Stazio (2) nu//a inrupît 
Erinnys. I 


Ù 


(1) Cfr. ad es. Py. II, 39 sgg. 
(2) Silo. V, 3, 286. 
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APPENDICE 


La casa del Sonno nelle « Metamorfosi » e nell’ « Eneide >. 


Ovidio nelle Mesemerfosi XI, 592 sgg. descrive la casa del Sonno. 
Una descrizione si trova pure in Luciano, Vera ZMistoria II, 32 sgg. e 
le due descrizioni hanno alcuni tratti comuni e forse derìvano da un’u- 
nica fonte alessandrina. Così in Ovidio (v. 605) come in Luciano è la 
selva di papaveri; Ovidio rappresenta la ox, che raccoglie i succhi dalle 
erbe soporifere, e Luciano parla della NUÉ, massima tra le dee adorate 
nell’isola dei Sogni. Così anche dei nomi di Sogni citati da Ovidio qual- 
cuno ha riscontro in Luciano: ad es. P4ertasos (v. 642) = Ouvtacimv. 
Probabilmente dunque una fonte alessandrina fu comune ad Ovidio e a 
Luciano, pur contaminata nell’uno e nell’altro con altre fonti. 

Ora Ovidio pone nella sede del Sonno un ruscello Lethes: Mez. X, 
6, 102-3: Saxo tamen exit ab imo Rivus aquae Lethes, per quem cum 
murmure labens invitat somnos crepitantibus unda lapillis ». Come mai 
in Ovidio il fiume Zezes è passato dall’ Hades nella regione dei Cim- 
merii? Giacchè appunto presso i Cimmerii pone Ovidio la sede del Sonno 
(v. 592): « Zst prope Cimmerios longo spelunca recessu Mons cavus, 
ignavi domus et penetralia Somni ». Anche Luciano pone una fiumana 
nell’ isola dei Sogni, ma la chiama Nvxtwrégos. Cfr. Vera historia IL 
33: morauòs Sì mapaddei mAmotov 6 in'abtiv xalovuevos Nuxtwté- 
goc. Ora l’antichità conosceva bensì alcuni fiumi, di nome Ayj9ng, An- 
Gato, Afj9ov, ma niuno nella regione dei Cimmerii. Così un fiume 
Ai0mg era nella Lusitania (Strabone, 3, 3, 5; Silio I, 235); un fiume 


Pascal. 6 
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AGOIOY, Afj0doy o Anbatos in Africa (Plinio, 5, 5, 15 Luciano 9, 555% 
Solino 27, 54); un fiume Am0aios in Creta e un altro in Tessaglia; v. 
per tutto ciò Pape-Benseler, Worterd. d. gr. Eigennamen, Il, p. 796. 
Che è dunque mai la menzione del Zezhes tra i Cimmerii, presso la 
grotta del Sonno ? Io credo che in questo punto la fonte alessandrina 
di Ovidio abbia fuso e contaminato le tradizioni mitiche, che si trova- 
vano presso due antichi poeti. Omero pone la regione dei Cimmerii ai 
termini del profondo Oceano, e così la descrive (Odiss. XI, 14 sgg.): 
èv0a sì Kupeoioy avdo@r dmpos te mOÙE TE, 
néor zai vepédm zexoQvupivor . odSè ot aUrods 
*HéMuos gatiov zatadéozeta dxtivecow, 
030° ddt’ dv oteiygor mods odgavòv doTEQUEVTA, 
000” St div Gp èr yotav da oùgavélev mootodzn Tal, 
GIN Eri vii dio) tétataL Sardoîor Poototow. 
scrizione la Teogonia esiodea attribuisce al- 


Ora questa medesima de 
1 Erebo, ove sono le case del Sonno e della Morte (v. 758 sgg.): 
“Evia Sè Nuxtòs modes toepviis olxi” Eyovotv, 

*Yavos xai Odvaros, Servo Msot . oddè mot” ato 
*Hékos @utdov Emdéozetat dutivecow, 
odgavòy elcavuòv, odò* ovoavélev xatafaivov. 

La sede del Sonno era collocata dunque da Esiodo nell’ Erebo, ma 7 


Erebo riproduceva quella omerica del paese dei Cim»_ 
ignoto autore | 


la descrizione dell’ 
merii, ed anzi uno dei versi era integralmente ripetuto. L” 
alessandrino fuse le due tradizioni mitiche e pose la sede del Sonno tra 
i Cimmerii. Pose così come massima divinità la Notte; 
oéBovow yùe Osîy tavtnv udhota (cfr. Ovid. Mer. XI 607); 
presso Esiodo il Sonno e la Morte sono Nuxtòs smaîdes; e dei Cimm rit 
Omero dice èm wdé dio) tératar derdotor feotoîc. Di più, avvenuta | 
la fusione delle due leggende, i particolari tradizionali dall’ Hades ven: 
nero necessariamente attribuiti al paese dei Cimmerii; quindi anche il 
fiume Zetkes migrò dall’Inferno a quella regione; ed ivi appunto lo tro-. 
viamo in Ovidio (1. c. 603). 
at 
Vergilio sembra aver seguito il mito, che troviamo anche in Esiodo, 
che poneva la casa del Sonno nell’ Inferno; giacchè nel libro V (verse 
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854 sgg.) è rappresentato il Sonno, che batte sulle tempie di Palinuro 
ramum Lethaco rore madentem Vigne soporatum Stygia. Indi pure si 
spiega presso Vergilio l’ appellazione di Somnus Lethaeus. Cfr. Verg., 
I, 78: Urunt Lethaeo perfusa papavera somno. V. anche presso Orazio, 
Epodi, XIV, 3-4: Pocula Lethaeos ut si ducentia somnos Arente fauce 
traxerim. . 

Del resto, nella descrizione del mondo Infero in Aez. VI, 277 Ver- 
gilio pone appunto all’ entrata dell’Orco il Zetum (=®dvaros), e 
consanguineus Leti Sopor (cîr. Iliade, E, 231 “Yavos zactywtos Oa- 
È vdrov). Ivi pure è l’olmo opaco, che, secondo il poeta, è sede dei Sogni 
i (VI, 282-4): 

In medio ramos annosaque brachia pandit 
Ulmus opaca, ingens: quam sedem Somnia volgo 
Vana tenere ferunt foliisque sub omnibus haerent. 

Anche Omero (04. XXIV, 12) aveva posto il èijuos ’Ovelowv presso 
le porte del sole occidente (tao’ ‘HeAfoo niAas), vicino al prato di 
asfodelo, &vda te vatovor Yuyal, std0da xauòviov (1). 

“ È bensì vero che in V, 838 Vergilio fa che il Sonno venga ad op- 
primere Palinuro discendendo giù dal cielo: 
Cum levis aetheriis delapsus Somnus ab astris 
Aera dimovit tenebrosum et dispulit umbras, 
Te, Palinure, petens, tibi tristia somnia portans. 
n Ma ciò non vuol dire affatto che la sede del Sonno fosse negli astri; — 
vuol dire solo che Vergilio rappresenta il Sonno volante attraverso lo. 
spazio. La discesa dal cielo può significare che alcuno dei Celesti lo 





(1) Più appresso, in VI, 894, Vergilio menziona le due porte del Sonno, 
per una delle quali fa che il suo eroe ritorni alla luce. L' aver messo. 
a profitto questa antica finzione poetica per fare uscire dagl’ Inferi Enea 
. non fu forse pensiero felice. Ad ogni modo è da notare che vera con- 
7 traddizione non v'è tra questo passo e il v. 278. Le geminae Somni 
portae non sono le porte della casa del Sonno, la quale verrebbe a 
trovarsi così in località diversa da quella prima detta (primis în faucibus 
Orci). Somni portae è espressione poetica per Somniorum portae, come 
si vede dal confronto col corrispondente passo omerico 04. t, 562 Aowai 
ydo te mila, duemvoy slow ovelgov. I Sogni, che sono sull’ antico 
ed opaco olmo, sono evocati dai Mani e, attraverso quelle porte, man- 
dati sul mondo. 
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chiamò per mandarlo ad assopire Palinuro; così presso Omero, /iade 
II, 6 sg. Giove manda dall’ Olimpo il Sonno. E del resto non bisogna 
dimenticare l’immagine mitica della Notte che sul carro suo percorre il 
cielo, seguita dal corteo delle stelle, del Sonno e dei Sogni (Tib. II, 1, 
87-90): a 

Ludite : iam Nox iungit equos, currumque secuntur 

Matris lascivo sidera fulva choro, 

Postque venit tacitus fuscis cireumdatus alis 

Somnus et incerto Somnia nigra pede. 


È ancora qui la concezione esiodea della /Vox come madre e del 
Somnus come figlio (1), e si aggiunge un altro particolare mitico; nelle 
ore notturne essi varcano il cielo, venendo naturalmente dai regni inferi. 
Questa fu probabilmente la forma mitica seguita da Vergilio, quando 
fece che a Palinuro il Sonno discendesse dal cielo, pur ponendogli tra 
le mani un ramo Zezkaeo rore madentem Vique soporatum Stygia (v. 855). 
Sicchè in questo passo e nei consimili il Zet4zexs non è un epitZeton 
ornans ripetuto tradizionalmente, ma ha invece la sua significazione spe- 
cifica, e cioè « perfuso dell’acqua di Lete » (2). E che tale appunto 
sia la concezione mitica seguita da Vergilio, può risultare dalla rappre- 
sentazione del sogno di Enea, che precede all’episodio di Palinuro. L’om- 
bra di Anchise al sorgere dell’ Aurora si dilegua; ed annunzia ad Enea 
che la Notte già s’affretta al termine del viaggio nel cielo e che già sì — 
sente l’ anelito dei cavalli d’ Oriente, che ricacciano le ombre nei regni 
tenebrosi (V, 738-740): 

torquet medios Nox humida cursus, 
Et me saevus equis Oriens adflavit anhelis. 
Dixerat: et tenuis fugit ceu fumus in auras. 

Anche le Ombre dunque, che apparivano in sogno, sono rappresentate | 
come vaganti per l’ aere, e raggiungenti il carro della Notte, quando 
questo si ritirava nei regni Inferi. 





(1) Il Sonno e la Morte nel seno della madre Notte erano  rappre- 
sentati sull’ arca di Cipselo in Olimpia (Pausania, V, 18, 1). 7 

(2) Nell’inno di Callimaco a Delo è attribuito all’ “Yyrvos un Anfatoyv 
ateobv. Che sia Anbaîov, cioè Zetkaeo rore madens ? 
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Intanto il collocare la casa del Sonno presso il fiume Lethes, fece sì 
che i due fratelli menzionati da Esiodo ‘Yvos ai Odvatos diventas- 
sero tre, aggiuntavi la sorella Aij9n ‘l’oblio ’. Così in uno degli inni 
del ps. Orfeo (85, 8) il Sonno è detto fratello dell’Oblio e della Morte 
aUtozagiyytos ydo Epus An0ns Odvatov te. E l'unione di “Yrvos 
con Aijîm è frequente. Del sonno dice Oreste (Eur. Or. 211): © qgiXov 
itrvou 0éXyntgoy, Erizovgov véoou... @ étva Anîn tOV zaz@y, 
© i copù zal toto. Svoruyodow eùxtaia 0eds. Cîr. Eurip. Bacck. 
282: drvov te Aj0nv tov xl’ fuegav xaxòv. Tibullo invece, come 
sopra abbiamo visto, non menziona l’ Oblio, bensì le Stelle, figlie della. 
Notte, che seguono il corteo della Madre insieme col sonno e con i 


Sogni (1). 


(1) Cîr. anche Vergilio, Aen. II, 8-9: « Z? iam Nox umida caelo 
Praecipitat suadentque cadentia sidera somnos ». Per raggiungere i regni 
inferi la Notte si precipita nel mare; en. II, 250 « rit Oceano Nox >, 
come per raggiungere il cielo esce dalle acque: Ovid. J/e-. IV, 92 « (2ux) 
praecipitatur aquis et aguis Nox exit ab isdem ». Altro accenno al cor- 
teo della Notte in Vergilio è in Aen. III, 512. Non vi è menzione del 
Sonno, ma delle Ore che trascinano la Notte: « Mecdwum orbem medium 
Nox Horis acta subibat >». 













XVII. 


L’ oltretomba nei maggiori imitatori di Vergilio. 


1. L’oltretomba nel Cu/ex.—2. Il viaggio di Enea nelle Metamorfosi. 
3. Il mondo infero in Silio Italico. 

































1. Ci è pervenuto dall'antichità un piccolo poemetto 
latino, di quattrocentoquattordici versi, sulla zanzara! 
Il poemetto è ben povera cosa, e non ha valicato i 
secoli se non in grazia del nome glorioso di Vergilio. 
Ma ora nessuno oserebbe più attribuirlo al grande 
poeta mantovano. Nell'antichità l’opera era ritenuta 
un tentativo giovanile di Vergilio; e Marziale osser- 
vava, quasi con espressione di meraviglia, che quel. 
medesimo poeta, il quale aveva cantato la zanzara con 
incolto stile, potè poi concepire il canto sull’ Italia e 
sugli eroi. Così questo componimento, bizzarro e stra- 
vagante, fu considerato come la prima tappa di quel 
luminoso cammino; Lucano che (come riferisce Sve- 
tonio) osava paragonarsi a Vergilio, vantava a suo 
favore la precocità del suo genio su quello vergiliano; 
egli era già poeta all’ età in cui Vergilio non aveva 
scritto neppure <la zanzara >»! Come si vede, neppure 
l antichità fece gran conto di questo poemetto, che 
era forse considerato solo come una curiosità lette- 
raria, legata ad un nome caro e venerato. 


+ RT NP TRIO PIT IONI. 
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Nella sua opera sul Cu/er (1) il Plésent esamina tra. 
le altre molteplici questioni, quella della rappresenta- 
zione dell oltretomba, quale ci appare in questo poe- 
metto. Al giungere della zanzara nei regni inferi, Pro- 
serpina e il suo regale corteo le si fanno incontro, Lal 
festosa accoglienza sembra un premio dovuto a chi 
ha sagrificato la vita; ma perchè poco dopo la povera 
ombra vagante è assalita dal flagello implacabile delle. 
Furie? E perchè mai in questo caso le Furie assal- | 
gono non l’uccisore, bensì la vittima? E come maili 
zanzara, ancora insepolta, può rompere la legge ete 
ed entrare nel regno dei morti? Sarebbe troppo l 
riferire le varie soluzioni tentate di tali quesiti. Anc 
il nostro autore vi s' industria ingegnosamente. Ma. 
ho l'impressione, che, a proporsi cotali problemi, 
rischi di disconoscere il carattere proprio del com 
nimento. Chiedere all'autore una congruenza filosofic 
nella concezione d’ oltretomba è forse chiedere un p 
troppo: l’autore stesso non vi avrà mai pensato e 
babilmente si sarebbe meravigliato di tal pretesa. Ci 
scun episodio gli serviva come pretesto o espedie 
per una descrizione: il suo fine era letterario, non: 


vita avevano nell’ Ade speciali onoranze ? Ed 
corteo regale di Proserpina, che si fa incontro all’om 





(1) Charles Plésent, Ze Culex. Étude sur l’alexandrinisme lati 
ris, C. Klincksieck. 1910. Lo stesso Plésent ba pubblicato anche | 
zione critica: Le Culex, poòme pseudo-vergilien. Édition critique. 
Fontemoing et C., I9I0. 
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vegnente. Poteva mancare in una descrizione dell’Ade 
la rappresentazione delle Furie? E qual migliore oc- 
casione, per l’anima dolorante e implorante sepoltura, 
che di dirsi perseguitata dal loro flagello ? Che queste 
parti non vadano d'accordo fra di loro è cosa che 
avrebbe forse mediocremente commosso l' autore, se 
pur se ne fosse accorto. La mitologia ellenistica, nelle 
sue parti varie e disformi, gli forniva elementi diversi: 
egli vi attingeva liberamente, ma per soli fini letterarii. 
La sua coscienza e la sua fede erano affatto estranee 
a cotali rappresentazioni. 

Un punto notevole nell’ escatologia del Culex è che 
la topografia del mondo sotterraneo si diparte non 
poco da quella vergiliana (1). Non vi sono nè il limbo, 
con le anime degl’infanti, dei suicidi e delle vittime 
di errori giudiziari, nè i /ugenzes campi, soggiorno dei 
peccatori d’ amore. Vi si trovano invece i boschi Cim- 
merii, che sono estranei a Vergilio e rimontano all’an- 
tica leggenda omerica, e sono passati nel nostro poe- 
metto attraverso le fonti alessandrine (2). Neppure è 
menzione di quella vallis reducta vergiliana, ove le 
anime attendono il ritorno alla vita (3). L'autore sembra 
restringere il suo inferno al Tartaro ed ai campi Elisii. 
La psyche della zanzara evita, all'entrata dell’ inferno, 


(1) Hertzberg, Die Schnacke, Anm. p. 43; Baur, Neue Yahrb. f. Philol. 
CXII, p. 374; Plésent, Ze Cu/ex, p. 104-105. 

(2) Odissea XI, 13 sg. La menzione dei Cimmerii nell’ epoca alessan- 
drina entrò anche nella leggenda degli Argonauti; cfr. Gruppe, Gr, My- 
thol. p. 6453 e 562°. 

(3) Aen. VI, 703. 
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con un leggiero batter d’ala, i mostri tradizionali, Ti- 
sifone e Cerbero, ed: attraverso i boschi Cimmerii s’i- 
noltra negli abissi del Tartaro. Vede da una parte un. 
gruppo di giganti e di dannati famosi, Oto, Efialte, 
Tityo, Tantalo, le Danaidi; dall’ altra un gruppo di 
anime agitate dalle passioni dell’ odio, della vendetta 
o dell'amore: Medea, Filomela e Procne, i fratelli ne- 
mici (vv. 234-258). Si tratta forse di due località o 
cerchi del Tartaro stesso, e non di sedi che sieno Fon Ù 
del Tartaro, e quasi intermedie tra queste e il sog= i 
giorno dei beati. All'entrata degli Elisii l'anima è — 
arrestata da Persefone e dai suoi seguaci, che agitano. 
torce accese. La zanzara può vedere ‘solo da lontano 
i gruppi dei beati: e scorge anche qui due gruppi, 
quello delle eroine e quello degli eroi. La distinzionig 
non è però così netta, che non si abbiano ancora È 
Proci attorno a Fienglope, ed Orfeo de cerca ansio- 


liano non sono menzionate le donne. Ma la loro p: 
senza nel mondo sotterraneo era già nella Nek 
omerica, giacchè dinanzi ad Ulisse ed alla madre £ 









L' oltretomba nei maggiori imitatori di Vergilio. 1. 93 




























ticlea sfilano le più famose eroine dell’ antichità (1). 
Nel Culer Persefone ha un posto segnalato; essa è la xi 
vera arbitra del mondo infero, essa discaccia le anime \ 
in pena dalle sedi vietate, essa concede ad Orfeo il 
ritorno di Euridice (v. 286-7), essa è circondata da un 
corteo di eroine famose (v. 261), che tutte agitano la 
torcia accesa, per tenere in rispetto le anime. Sono 
tra le eroine Alcesti, Penelope ed Euridice; i tipi della 
devozione coniugale, della castità e della fedeltà amo- 
rosa. Così nella rappresentazione dei due mondi, dei 
dannati e dei giusti, l’ autore del Cu/ex dava larga 
parte alla donna ed alla passione amorosa. Gli è che 
siffatti argomenti avevano assunto grande importanza, 
specialmente per influenza dei misteri e della lettera- 
tura romantica di Alessandria. Già nella poesia di Cal- 
limaco e di Apollonio Rodio si può vedere quanta 
parte abbia la donna. 

Tutta la poesia erotica alessandrina ha dato ispira- 
zione e soggetto alla poesia romana. Un tardivo poeta 
romano volle riempire di questo elemento romanzesco, 
erotico e passionale, tutta la descrizione del mondo in- 
fero: Ausonio. Mentre le eroine passeggiano nelle sedi 
ad esse riservate, incautamente si presenta Cupido. Le 
eroine riconoscono in lui l’autore di tutti i loro tra- 
vagli amorosi, e lo mettono in croce (2). 


(1) Odiss. XI, 225 sg. Si vuol vedere in questo passo una interpo- 
lazione; secondo lo Ettig, beozia, secondo il Wilamowitz- Moellendorff 
proveniente dai Cypria. Cfr. Ettig, Acheruntica, p. 270. 
(2) Ausonio, 25/2. VI. 
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2. Da Vergilio sono tratti evidentemente anche ij 
pochi cenni che sul viaggio di Enea al mondo infero 
si leggono nelle Mezamzorfosi ovidiane (1). Anche ivi | 
accompagnatrice è la Sibilla, che conduce l’ eroe ai 
campi elisii per rivedervi la cara immagine del padre. 
Essa ordina ad Enea di svellere un fulgido ramo d’oro 
dalla selva della infernale Giunone. È il solito rito 
orfico degl’'iniziati, per le supplicazioni a Proserpina, 
come si ritrova anche in Vergilio. E dopo la mistica. 
supplicazione Enea imprende il cammino con la faccia | 
rivolta indietro, com'era rituale nel mondo infero, e gli 
è guida la Sibilla Cumana, che conforta con i suoi 
discorsi il faticoso andare. 

Pat 

3. Altro imitatore della NeZyia vergiliana è Si 
Italico. Noi abbiamo accennato qua e là ad alcuni par- 
ticolari della sua descrizione. Egli nel decimoterzo li 
delle Puziche (2) rappresenta Scipione, che, guid 
dalla Sibilla Cumana, entra nei regni bui. E la Sibi 
gli spiega la conformazione dell'inferno. Una sola 
la casa che tutti accoglie i popoli laggiù: Domus 
nibus una. Nel mezzo è una smisurata cavità: qua 
la terra o l’aere o il mare ha prodotto dal primo gio; 
del mondo, tutto laggiù discende. Dieci porte girai 
tutti intorno i regni infernali. Sal 

La prima si apre ai guerrieri; la seconda a qu 


(1) XIV, 101-121. 
(2) Punic. XIII, 523 sgg- 
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che posero leggi e munirono di mura la città; la terza 
agli agricoltori, giustissima turba, non contaminata dal 
veleno delle frodi. Indi quelli che coltivarono le arti 
gentili e la poesia; indi i naufragi; indi il gran popolo 
dei rei. Sul limitare di questa - porta sta Radamanto 
giudice. Per la settima porta entran le turbe delle 
donne, ed ivi ha il suo seggio la casta Proserpina. 
Quivi vagiti d’infanti e lamenti di vergini indarno fi- 
danzate, e di bimbi estinti sul limitare stesso della 
vita: particolare quest'ultimo tolto da Vergilio (1) e 
che riguarda, come abbiam visto, le morti d’ infanti 
per procurato aborto, gli dopo frarofavaror. 

L’ottava porta, lontana, fra le ombre occulte, mette 
ai campi Elisii. Ivi sono le anime dei pii, al di là del- 
l'Oceano, che alla sacra fonte letea bevono l’oblio di 
sè stesse. Gli Elisii sono qui collocati non nelle cavità 
sotterranee, ma in luogo lontano ed appartato al di 
là dell'Oceano, cui si giunge però dai regni sotterranei. 
È la fusione dell’antica concezione omerica con le con- 
cezioni più recenti: Ulisse per recarsi all’ Ade aveva 
dovuto volgere la sua nave sino ai confini dell'Oceano 
profondamente scorrente, « ov'è il popolo e la città 
dei Cimmerii da caligine e da nebbia nascosti > (2). 
Qui l’Ade è sotterraneo, ma gli Elisii sono oltre l’O- 
ceano. L’ ultima porta, dal chiaror di fulgido oro, si 
schiude al cielo. Di là le anime, dopo mille lustri, di- 
mentiche dell’infernale regno, ritornano alla luce e 





(1) Aen. VI, 426. 
(2) Odiss. XI, 13-15. 
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riprendono umane forme. Si apre nello spazio del mondo 
sotterraneo una pigra voragine, tutta intorno cinta da 
limose paludi. Straripa l’impetuoso Flegetonte e tra- 
volge turbini di fiamma e macigni incendiati. In altra 
parte Cocito imperversa coi gorghi spumanti di atro 
sangue; la palude Stigia, urrida per il suo rivo di bi- 
tume, volge fumoso fango e solfo. Più triste ancora 
di questi fluttua rigonfio di sanguinoso marciume l’A- 
cheronte. Ivi diguazza con la triplice bocca Cerbero; 
attingono bevande, che non estingue la loro rabbiosa. 
sete, Tisiftone e la nera Megera. 

L’ ultimo fiume prorompe, dalle fonti delle lagrime | 
avanti alla reggia ed alla inesorabile soglia. dr 

Segue (579-594) la descrizione dei mostri. Questa. 
parte è condotta fedelmente secondo il modello ver: 
giliano. I mostri sono il Lutto, la Macilenza, le Cure, 
il Dolore, il Pallore, ecc. tutte allegorie di origine ri- 
flessa e filosofica, che abbiamo già visto in Vergilio; 
e gli antichi mostri della mitologia greca, Briareo, la 
Sfinge, e Scilla e i Centauri e i Giganti. Quivi intorno — 
vagola Cerbero, che infrante le mille catene si batte 
latrando i fianchi con la coda viperea. Altri mostri sono 
a destra, su di un grande albero di tasso che sten- 
de fronzute le sue braccia: avoltoi, strigi, gufi, arpie 
popolano 1’ albero. Ivi il marito di Giunone infernal 
giudica i rei, che gli stanno dinanzi incatenati, mentre. 
d’intorno vanno errando le Furie. Dopo avergli mo- 
strato tutto questo, la Sibilla evoca a Scipione l'ombra 
della madre Pomponia. L'ombra si appressa, beve il 
sangue e tosto madre e figlio si ravvisano. Questo 
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ultimo particolare è di evidente derivazione omerica. 

Tale questa singolare descrizione di Silio Italico. 
Sono evidenti in essa gl’influssi delle descrizioni di 
oltretomba di Omero e di Vergilio; ma v'è anche 
qualche elemento tratto da Seneca (1), e qualche altro 
derivato da fonte a noi ignota, come quello riguardante 
Briareo, portinaio dell'inferno, particolare del quale ab- 
biam sopra discorso (2). 


(1) Cfr. Senecae Tragedie rec. et emend. F. Leo, I, p. 37, @4r. 14. 
(2) Cfr. Rossbach, Rein. Mus. fiir Philologie, XLVII, 1893, p. 595- 
Cfr. anche sopra, vol. I, p. 61. 
Pascal. 








XIX. 


Le pene infernali nella tradizione popolare 


1. I laghi infernali. — 2. Un passo di Lucrezio. — 3. Le rappresen- 
tazioni figurate dei tormenti. — 4. L’apocalissi di Pietro. 
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1. Abbiamo visto qua e là nella descrizione vergi- 
liana elementi di schietta indole popolare. Tale è cer- 
tamente il fuoco, la cui immagine non si discompagna 
mai dalle rappresentazioni popolari del Tartaro, se- 
condo abbiam sopra accennato; anzi, tutto il Tartaro è 
raffigurato come vomitante dalle sue fauci ignee vam- 
pate: « Tartarus horriferos eructans faucibus aestus > 
dice Lucrezio (1), Ma nella rappresentazione delle va- 
rie pene, oltre quelle, s'intende, dei dannati famosi 
del mito, si sbrigliò di volta in volta la fantasia po- 
polare. Si credette ad un lago di sterco e di fango 
infinito, nel quale fossero sommersi i colpevoli; e ne 
è ricordo nelle Rare aristofanee (2). Nella commedia 
della Pace Aristofane stesso dice che Cleone ora im- 
pudentemente ingozza sterco (3). Vuol significare che 
è morto, ed è dannato alle pene eterne del Tartaro. 





(1) Lib. III, 1012. 
(2) Versi 145-151. 
(3) Zace, 49. A_Cleone morto allude altrove nella Pace (313; 648- 
650). 
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b 
A questo unico lago aristofaneo fanno riscontro i tre. 


laghi dell'operetta plutarchea sulla tardiva vendetta de- 
gli Dei. I tre laghi sono di oro bollente, di gelidissimo — 
piombo e di duro ferro. ; 
Anche le altre rappresentazioni di tormenti che si 
trovano in questa operetta plutarchea hanno schietto 
stampo popolare: gli uomini torti contro il naturale 
aspetto, e quelli scuoiati, e quelli avviluppati a due ed 
a tre a guisa di vipere, e che si mordono a vicenda, 
e quelli di cui si contundono e asportano e tagliano le. 
membra, per poterle adattare a nuove forme animali. 
Pai 

2. Altra serie di creduti tormenti infernali ci è in- 
dicata in due versi molto comprensivi di Lucrezio (1 
Carcer et horribilis de saxo iactu’ deorsum, | 

Verbera carnifices robur pix lammina taedae. 

L’iactus de saxo era un tormento, il cui pensiero era | 
certo nato in menti romane: un romano vi era natù- 
ralmente tratto dal ricordo del sasso Tarpeio. Robur 
era probabilmente uno strumento di tortura fatto d i 
legno (2); anche questo è un tratto specificatamente 
romano. 1 
E così gli altri che sono menzionati. Il carcer fa pen- 
sare al Zu/lianum; î carnifices, la pix e le taedae agî 
orrendi martirii degli schiavi, che i carnefici ungevano 
di pece, perchè appiccatovi il fuoco essi diventassero 
poi fiaccole viventi; e qualche volta si ponevano col 





(1) Libro II, 1016-1017. AL 
(2) Anthol. Lat. (Riesi), I, 415, 32 Spes et in horrendo robore parva 
manet. UTI 


» 
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capo in giù, perchè la fiamma cominciasse a rilucere 
dal capo. L’Aristofonte dei Capzivi plautini così impreca 
a Tindaro: « At pol te, si hic sapiat senex, Pix atra agitet 
apud carnuficem tuoque capiti inluceat (1) >. Altro ter- 
ribile tormento è anche la /ar2mziza; pezzo di ferro ro- 
vente da applicare sulle carni vive (2). Si ha insomma 
nei due versi lucreziani una delle pochissime testimo- 
nianze di un inferno schiettamente romano (3). Qual- 
che traccia ve n'è pure in quel passo di Seneca, ove 
accennando alle pene infernali si assevera fortemente 
che son tutte favole, che non sovrastano ai morti le 
tenebre, che non avanzano loro il carcere ei fiumi di 
fuoco e la corrente dell’ Oblio, e tribunali e nuovi ti- 
ranni: « nullas imminere mortuis tenebras, nec carcerer, 
nec flumina igne flagrantia, nec Oblivionem amnem nec 
tribunalia et reos et in illa libertate tam laxa ullos ite- 
rum tyrannos > (4). 


Par 
3. Sembra che tanto nel mondo greco come nel 
mondo romano, per ispirare maggior terrore ai miseri 
mortali fosse uso di rappresentare in pittura le pene 
infernali; così Demostene accenna a quei pittori che 





(1) Captivi, 595-6. 

(2) Cfr. Orazio, Epist. I, 15, 36: « ventres lamna candente nepotum... 
urendos ». 

(3) Intendo dire che gli elementi ne son tratti dagli usi romani ri- 
guardanti il getto dalla rupe Tarpeia o i supplizii degli schiavi. 

(4) Ad Marc. De Consol. XIX. i 
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raffigurano gli empii nell’Ade (1); e Plauto nei Capzivz 
così fa dire a Tindaro: « Io ho visto spesso dipinti 
molti supplizii dell'Acheronte; ma non v'è Acheronte 
che si agguagli a quello che ho sofferto io nelle cave 
di pietra! » (2) Noi conserviamo nelle figure vascolari 
e parietali parecchie rappresentazioni dei supplizii, spe- 
cie dei dannati più famosi, Issione, Tantalo, Sisifo, le 
Danaidi, ecc. Sono celebri quali rappresentazioni figu- 
rate del mondo infero l’ affresco dell’ Esquilino, i vasi 
. a soggetto funerario dell’ Italia meridionale. In tutte 
le rappresentazioni figurate si continua per molto più 
lungo tempo che nelle fonti letterarie, quel trattamento 
delle anime, che già troviamo presso Omero: tutte le 
anime abitanti la stessa dimora, e, salvo il caso dei 
supplizii eccezionali, aventi il medesimo destino. Nelle 
ceramiche funebri si vede spesso nel mezzo il palazzo | 
di Persefone e di Plutone, ed ai limiti estremi della 
pittura i colpevoli famosi (3). Ma nella coscienza popo-. 





yoedpovoi, pet’ dods xai Bhaognpias xa pibvov zai veizovs. 

(2) Capt. 998-999. È . 

(3) Sulle rappresentazioni funerarie vedi Winkler, Darstell der Un- 
terwelt auf unterital. Vasen in Bresl. Philol. Abhandl. 1888; Baumei 
ster, Denkm. der klass. Alterth. p. 1928 sgg.; Guigniaut, Mém. sur les 
myst. de Cerès et de Proserp. (Acad. des Inscript. XXI, 2° parte, p.1- 
113); Miiller-Wieseler, Der&mdler, tav. LVI; Woermann, Die antit. 
Odisseclandschaften p. 11, tav. VI, 7, ecc. Sull' affresco di Polignoto 
vedi Pausania X, 31, 3. Ivi i puri e i colpevoli erano già distinti in due — 


p. 178 sg.i Sauer, in Verhandl. der 46. Versammi. deutsch. Philol. und | 
Schulm. in Strassb. 1901, ecc. 
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lare e nella tradizione letteraria ben per tempo si se- 
parò il luogo degli eletti da quello dei dannati. E ciò 
fu per influenza del santuario di Eleusi e delle dottri- 
ne orfico-dionisiache. Ce lo dice espressamente l’ inno 
ps-omerico a Demetra: ivi è thiamato felice l'uomo 
che ha visto le cerimonie dell’iniziazione; mentre il non 
iniziato, che è rimasto straniero alle sante cerimonie, 
non avrà dopo la sua morte il medesimo destino, nelle 
profondità dell’ oscuro Ade (1). Qui è nettamente di- 
stinto l’Ade dalla sede dei beati, riserbata agl’iniziati; 
la promiscuità omerica è finita. E la distinzione è an- 
che nettamente da Pindaro (2) affermata; ed entra poi 
nel dominio della tradizione poetica, sino a Vergilio (3), 
ed al Culex (4), ed ai posteriori. 
Pa 

4. Quale largo sviluppo abbia avuto la descrizione 
delle pene infernali nella letteratura cristiana, non è 
chi ignori. Il più antico componimento del genere a 
noi noto è la cosiddetta Apoca/issi di Pietro, i cui mo- 
tivi fondamentali si ripetono in altri cinque componi- 
menti del quarto o quinto secolo dopo Cristo: il se- 
condo libro dei carmi sibillini, gli Atti di Tommaso, 
l’Apocalisse cristiana di Esdra, l’Apocalisse della Ver- 
gine e l’Apocalisse di Paolo. Ma quei motivi riecheg- 
giano in tutta la letteratura medievale sull’inferno: nel- 
la Visione di Giosafatte, nei Dialoghi di San Grego- 


(1) Zino a Demetra, 480 sgg. 

(2) Olimp. II, 61 sg. cir. framm. 129. 
(3) Eneide VI, 540. 

(4) Versi 296 e 375. 





106 Le pene infernali nella tradizione popolare. 4. 























rio, nelle leggende di San Brandano, di Tundalo, di 
San Patrizio, nella Visione di Paolo, nella Visione del _ 
Monaco Alberico, nel poema di Dante (1). 

Dall’ Apocalisse di Pietro togliamo alcuni passi (a), 
che più diretto riscontro hanno, per la descrizione delle 
pene d’inferno con i componimenti testè menzionati, 

Si è visto, nelle Rare aristofanee, la leggenda sul 
lago infernale di fango e di sterco. Nell’ Apocalisse di 
Pietro ($ 23) leggiamo: « Ed eravi un gran lago, pie- 
no di fango ardente, dove erano alcuni uomini che 
avevano pervertito la giustizia, e sovrastavano ad essi 
angeli tormentatori >. \ 

Abbiamo visto fra i tormenti menzionati da Lucre- 
zio quello del ferro rovente. Ecco nell’Apocalisse ($ 200 
< E presso a loro di nuovo donne e uomini, che si 
mordevano le labbra, e tormentati da un ferro rove 


—Segue di li a poco ($ 31) un altro gran lago, « 
no di marcia e di sangue e di fango ardente »; e 
gue poi ($ 32) un supplizio che rammenta quello 


(1) Cfr. Ph. De Felice, L’auzre Monde, Paris, 1906, ch. IX, 
sgg.;i Marcus Dods, Zorerunners of Dante. Edinburgh, Clarck, 190, 

(2) Riproduciamo la traduzione del Chiappelli, nel vol. Wao%ve7 
di cristianesimo antico, p. 280 (Firenze, Le Monnier, 1902). Cfr. 
l’ Apocalisse di Pietro, Harnack, Bruchstiicke des Evangeliums und 
Apocalypse des Petrus. Texte und Untersuch. IX, 2. Leipzig, 18 
A. Robinson and M. R. James, 7%e Gospel according to Peter ai 
Revelation of Peter, London, 1892; Lods, L’Evangile et l’Apocaly, 
Pierre, Paris, 1893; Dieterich, Ne&yia, Leipzig, 1893. | 
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Sisifo: « Ed altri uomini e donne da un’ alta cima 
rotolati venivano giù, e di nuovo erano spinti a risa- 
lire sù per l’ erta da coloro che invigilavano, e di li 
eran rotolati in basso, senza aver posa mai di questa 
pena. E questi erano coloro che avevano contaminato 
i loro corpi, pervertendosi come donne > ecc. Infine 
abbiamo visto in tutto l’ inferno pagano esser predomi- 
nante l’idea del fuoco: e il fuoco ha anche gran parte 
in questa antica fantasia apocalittica (1). 

Anche la descrizione del luogo riserbato ai giusti 
ha notevolissimi riscontri con l’antica concezione degli 
Elisii ($ 15): < E il Signore mi mostrò una vastissima 
regione fuori di questo mondo, sfolgorante di luce, e 
l’aria ivi illuminata dai raggi del sole, e la terra fio- 
rente d’inaccessibili fiori e piena di aromi e di piante 
fiorite e incorruttibili, e producenti un frutto benedet- 
to. E tanto era l'odore da giungere fino a noi (2) >. 

Altri riscontri è pur dato scorgere: ma bastano quelli 
riferiti ad accertare che il rapporto è innegabile (3). 
Gran parte del suo patrimonio morale prese il cristia- 
nesimo dall’ellenismo, attraverso quelle scuole religiose 
di Alessandria, che già rappresentavano un misto di 23 
teologia pagana e giudaica. i 





(1) Cfr. $, 22, 27, 29, 33. ev: 

(2) Nota il Chiappelli (Nuove pagine di Cristianesimo antico, p. 279) ” 
che tale descrizione ha molta affinità con quella del Pastore di Erma, - x 
con gli atti di S. Perpetua, con alcune parti delle Apocalissi di Enoch 
e di Baruch, con uno scritto di Papia d’ Ierapoli, di cui ci ha conser- 
vato memoria Ireneo, con alcuni frammenti degli scritti di Ippolito. 

(3) Cfr. Dieterich, Nekyiz, p. 19; 33: 37; ecc. e Salomone Reinach, 
Cultes, Mythes et Religions III, p. 288-9. 
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XX. 


I campi Elisii. È 


1. Gli Elisii nell’ Odissea, in Esiodo ed in Solone.2. Le antiche w- 
topie : gl’ Iperborei, 1’ Atlandide, la Meropide.—3. Altre isole mitiche. 
N giardino delle Esperidi. Le isole dei Beati nella tradizione romana.— 
4. L’ Elisio sotterraneo.—5. La vita dei Beati nell’Elisio sotterraneo. 
L' Elisio lunare e l’ Elisio Britannico —6. L' Elisio vergiliano. La tri : 
plice ripartizione dei regni immortali.—7. Gli Elisii nella poesia la- : ( 

tina.—8. Gli Elisii nella parodia comica e nella satira lucianea. 





r. Già nell’ Odissea è accennato ai Campi Elisii, « il' 
paese lontano ov’ è il biondo Radamanto, ove la neve, 
la pioggia e le tempeste sono ignote, ove soffia eter- 
namente la brezza mormorante dell’ Oceano, che porta 
la frescura agli uomini > (1). Questo soggiorno è pro- 
messo dal divino Proteo a Menelao, per assicurarlo: 
che egli vi trarrà vita immortale. 

In Esiodo questo soggiorno di beatitudine è confi- 
nato nelle cosiddette Isole dei Felici, ai confini dell’O- 
ceano, ov’ è il regno di Crono ed il soggiorno degli 
eroi (2). 

Ivi tre volte all’ anno la terra feconda produce il 
dolce suo frutto. L’immaginazione primitiva doveva 
naturalmente collocare in una isola, lungi dal contatto 
con la vita comune, questo luogo di felicità. A_ tale 





(1) Odissea IV, 563. Sulla idea degli Elisii vedi Rohde, Psychke L 
68 sg. 104 sg. II, 369 sg.; Decharme, My. p. 675-676; Dieterich, 
Nekyia p. 19 sg.; Weil, Études sur l’antig. grecque p. 36 sgg.; Schreiner 
I. Elysium und Hades. Religionsgeschichtliche Studien. Braunschw. 1902; 
Kauffmann, Die sepuler. Venseitsdenkmiler der Antike, Mainz, 1900, 
p. 1-38 
(2) Opere e giorni, 152 Sgg- 
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isola dei beati accenna probabilmente anche Solone,, 
in un passo nel quale parla della felicità dei giusti (1), 
passo a cui troviamo allusione più volte in Platone (2). 
Mat 
2. Lo storico Ecateo di Mileto scrisse un’opera /x- 
torno agl Iperborei (Ilegi cèv YrepPopetov), e vi descri- 
veva l'isola meravigliosa, e la felicità del popolo che. 
vi abitava (3). Opera che sotto forma di narrazione 
di cose e fatti reali, apparteneva a quel genere di 
letteratura delle w/o%ie, che in varia guisa significava | 
le aspirazioni del popolo verso efficaci miglioramenti 
sociali (4). Tra le più famose utopie furono 2 Atlantide 
di Platone e la Meropide di Teopompo. Il mito del 
1’ Atlandide si trova nel capitolo III del 7izze0 come. 
raccontato a Solone da antichi saggi dell’ Egitto. Iv 
si parla di una immensa isola che si stendeva dinar î 
alle colonne di Eracle, e dove era un popolo di grande 
potenza e di ampio dominio. 
L’isola poi scomparve per cataclismi inghiottita dal 
mare (5). La memoria del mito platonico esercitò una 





(1) Solone, /r. 38, B'. 
(2) Zimeo, a) 21b; Crizia spa e IId4e. 


(4) Cfr. E. Moormeîster, De uri quae a ale Ù odi 
vera natura, (Euskirchenae, 1869, Diss. prilol.) p. 50. 
(5) Crantore citato nel commentario di Proclo (p. 24 A-B) e P 
stesso (p. 54F-55) sembrano voler confermare l’ esistenza dell’Atlantide 


TIXOÎS). 
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potente efficacia sulle fantasie. Nelle piccole Panatenée 
sì portava in processione un peplo, su cui era rap- 
presentata la guerra degli Ateniesi contro gli Atlan- 
tidi. Probabilmente il mito dell’ Atlantide fu una mera 
invenzione di Platone. Alcuni pensano però non esser 
neppure inverosimile che agli antichi Egiziani per mezzo 
dei Fenici potesse esser nota l’ esistenza dell’ Ame- 
rica (1). 

La Meropide era, secondo il mito raccontato da Teo- 
pompo (nato nel 376 a. C.), un grande continente trans- 
oceanico, i cui abitanti erano alti il doppio degli uo- 
mini e vivevano due volte tanto. Due città famosissime 
erano in quel continente; l’ una la Bellicosa (M&y.oc), 
l'altra la Pia (EdoeBic). Gli uni avevano conquistato 
un vasto imperio e si erano spinti sino ai confini delle 
terre nostre, dalle quali eran rifuggiti, tosto che ave- 
van conosciuto la miseria della nostra vita. Gli abitanti 
della città Pia vivevano invece vita tranquilla e serena, 
non soffrivano malattie o sciagure, non lavoravano la 
terra e ne raccoglievano i frutti. Ed altre miracolose 
cose erano narrate da Teopompo, della regione detta 
Anostos, cioè ‘senza ritorno’, dei due fiumi, della Gioia 
e del Dolore, che le scorrevano intorno, e dei prodi- 
giosi alberi, che crescevano sulle sue rive. Chi aveva 
assaggiato i frutti maturati sul fiume della Gioia, si 





(1) Cîr. Fraccaroli, /Z Zimeo, p. 151 nota. Sull’ Aflendide vedi H. 
Martin, Zitudes sur le Timée de Platon (1841), vol. I, p. 257 Sg- Frac- 
caroli, /. c.; G. Zemmrich, Ze isole dei Morti e i miti geografici affini, 
Trad. Callegari (Feltre, 1908), p. 54 Sgg.» ecc. 


Pascal. 





% 
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liberava di ogni desiderio perturbatore, e ridiventava 
giovane e poi fanciullo e poi bambino, e poi si dile- 
guava serenamente nel nulla. Sicchè è dato intrave- 
dere che nella mancanza del desiderio e nell’ annien- 
tamento supremo dell'essere questo immaginoso pen- 
satore ponesse l’umana felicità (1). 
a 

3. Altre isole mitiche erano la terra del Sole, Aea, 
che fu fondamento alla leggenda degli Argonauti (2); 
1’ isola Eryt4eia, cioè /a rossa, nella regione occiden- 
tale, così detta dai rossi bagliori del tramonto; e l'isola — | 
Ogygia a settentrione della Brittannia. Ivi, secondo 
Plutarco (3), in una profonda caverna dorme Cronos, 
l' antico dominatore degli uomini e degli dèi; ivi, se- 
condo dice altrove Plutarco stesso (4), continuano al 
vivere le anime degli eroi (5). 





(1) Sappiamo questi particolari del mito di Teopompo da Eliano, Var. 
Aîst. II, 18. 

(2) Preller, Grieck. Mythol. I, 308. 

(3) De facie in orbe lunae, 26. e \ 


4 


(4) De defectu oraculorum, 18. Ù 

(5) Secondo un’altra tradizione il soggiorno dei morti era in una 
estrema isola occidentale, di fronte alla costa della Brettagna: la popo- 
lazione anzi della costa Britannica aveva l’ ufficio di traghettare i morti. 
Cîr. Procopio, Be. goth. IV, 20. Perciò Claudiano dice che colà si 
sente il flebile gemer delle anime volanti con tenue stridore (Zz Ruf. 
I, 123 segg.). Cfr. Wackernagel, Das Todtenreich in Britannien (Zeît-. 
sehrift fir deut. Altertum, vol. VI, p. 191-192); Callegari, 7 Druidismo 
nell’ antica Gallia, p. 34-35. Tracce di tali credenze rimangono presso | 
gli odierni Bretoni. Cfr. Le Braz, La Zigende de la mort chez les Bre-. 


tons Armoricains, 1903. 
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A questo medesimo ciclo di fantasie, tutte rivelanti 
l'aspirazione umana verso forme più perfette di vita, 
si ricollega la favola di Evemero, che nella Sforza 
Sacra parlava di un'isola Parcaia al sud dell'Arabia, 
ove un popolo felice godeva”in perfetta comunione i 
doni della natura; quella di IJambulos, del cui imagi- 
noso libro di viaggi ci ha conservato un breve estratto 
lo storico Diodoro. Egli dopo stranissime avventure 
era giunto ad un'isola di beatitudine, dove era dolce 
il clima ed ogni copia di frutti, come tra i Feaci, ma- 
turava, senza che l’uomo lavorasse la terra, ed amene 
fonti, calde e fredde, zampillavano. Gli uomini dopo 
lunga vita si spegnevano tranquillamente, trai profumi 
di un'erba addormentatrice. Più strane avventure narra 
a sua volta, e per fine canzonatorio, Luciano, nella 
Vera historia. Anche egli giunge infine all’isola dei 
beati, e vi trova Omero e Socrate, quest’ ultimo con 
una moglie più bella di Santippe; ma non vi trova 
Platone, che si è fermato nel suo stato ideale, e non 
vi trova gli Stoici, che s’inerpicano ancora sul sentiero 
della virtù (1). 

Altre volte il soggiorno di felicità è immaginato 
come il giardino di Zeus, o il giardino delle Espe- 





(1) Su queste leggende delle Isole dei Beati e delle terre di felicità 
cir. Beauvois, L’ EZysée transatlantigue et ’° Eden occidentale, Revue 
de l hist. des Religions, t. VII, VIII, 1883; K. Urban, Geographische 
Mirchen und Forschungen aus griechischer Zeit. (Trad. Cosattini, Co- 
gnizioni e favole geografiche nell’ età greca, Livorno, 1907, p. 19-20, 
37-38; 52-54); Zemmrich, Zoteninsel und verwandte geogr. Myihen, 1891 
(Trad. Callegari, Ze isole dei Morti e i miti geografici affini, Feltre, 
1908). 
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ridi (1), ed in Pindaro l'isola stessa dei beati è tutta 
un giardino, ove spirano le aure oceanine e brillano 
gli aurei fiori (2). Nell Zpo/ito euripideo è una ma- 
gnifica descrizione di questo giardino delle Esperidi, 
ove il signore delle acque frena ogni sua possa, ove 
si mescono le fonti dell’ambrosia, e la terra, dea be- 
nefica, accresce sempre i gaudii nel cuore degl'immor- 
tali (3). 

Questa fantasia del luogo lontano e misterioso di 
felicità commosse fin nei tardi tempi le menti umane; 
basta rammentare la tradizione conservataci da Plu- 
tarco (4), che Sertorio cercasse le famose isole, per i 
vivere colà sciolto da ogni cura e tirannide; e che un 
simile sogno si congiungesse nell'animo di alcuni con 
1 odio contro il suolo di Roma, ritenuto nefasto per 
il fratricidio, ci mostra l'Epodo XVI di Orazio. 

Un poeta dell'età imperiale, Silio Italico, anche po- 
neva oltre l'Oceano i campi Elisii (5); ed immaginava 
che la turba dei pii bevesse colà i succhi Letei, l’ o- 
blio della vita trascorsa; e che di là appunto, dopo. 





(1) Sofocle, framm. 297 N°. 
{2)® Pindaro, OZ. II, 77 Sg. 
(3) Zsp0l. 732-751. 
(4) Plutarco, Serzorio VIII, 9. 
(5) Punic. XII, 551 sgg. h 
Claustra nitent quae secreti per limitis umbram 
Elysios ducunt campos. Hic turba piorum, 
Nec Stygio in regno, caeli nec posta sub axe, 
Verum ultra Oceanum sacro contermina fonti, 
Lethaeos potat latices, oblivia mentis. 


i. 
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mille lustri, le anime, dimentiche di Dite, rivedessero 
la luce e ritornassero nei corpi. 


Pa 


4. Ma accanto a questo Elisio oceanico si ha fin dai 
più antichi tempi la concezione di un Elisio sotterra- 
neo. È una concezione di origine religiosa, e propria- 
mente orfica, che per tutti i secoli della vita greca ha 
vissuto accanto all’altra senza sostituirla o esserne af- 
fatto vinta. Così già fin dall’ Odissea (1) troviamo an- 
che la menzione di questo Elisio sotterraneo; in Pin- 
daro stesso accanto all’Elisio delle isole Oceanine tro- 
viamo quello dell’Ade (2); nei canti orfici (3), ove pre- 
domina naturalmente la concezione di quest’ultimo Eli- 
sio pur si legge della favolosa Hermioneia, l'isola di 
Déèméter, nella regione iperborea, ove abitano i più 
giusti tra gli uomini; così anche in Platone troviamo i 
due Elisii, quello delle isole Fortunate (4) e quello dei 
regni inferi (5). Anche questo Elisio sotterraneo fu fa- 
vorita descrizione dei poeti e filosofi antichi: si ha nelle 
Rane aristofanee (6), di cui abbiam fatto apposita trat- 
tazione, nel dialogo pseudo-platonico Axiockos (7), in 


(1) Odissea XI; cîr. IV, 563. 

(2) Zramm. 106 Bergk; 129, 130. 

(3) Orp4. A, 1136. 

(4) Gorgia LKXIX, 524%; LKXXII, 5269. 

(5) Zedone XII; Afol. XXXII. Cîr. sui due Elisii Weil, Etudes sur 
l’antig. grecque, p. 36; 68. 
(6) Rane 154 sg. 326 sg. 372 sg. Cfr. sopra, p. 21 sgg. 
(7) Axioch. p, 371 c. 
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Luciano (1), nel sesto libro dell'Eneide, nel poemetto 
Culex, in Tibullo (2), negli epigrammi sepolcrali, dei 
quali faremo in seguito qualche cenno. 





sa 

5. Si è avuto occasione di menzionare più volte il 
frammento di Aristofane, ove si accenna ai beati in- 
coronati e profumati di unguenti. «< Noi morti, egli di- 
ce, non giaceremmo così incoronati e profumati di un- 
guenti, se tosto colà giù arrivati non ci convenisse 
bere. Perciò i morti son chiamati beati > (3). Gli è che 
appunto la felicità degli Elisii era immaginata come un 
eterno gaudio di conviti e danze e suoni e fiori e lu- 
ce. E perciò il poeta di una delle Anacreontiche (4) 
protesta, prima di andare alle danze dei morti, di vo- 
lere qua sulla terra dilettarsi e scacciare gli affanni. ì 
Così gli Elisii furono considerati come il luogo di ogni I 
prosperità e di ogni abbondanza; e la descrizione di . 
essi ebbe tratti e colori ed immagini, che richiamava- 
no ‘quelli dell'antica favoleggiata età aurea. Nel pseu- 
doplatonico dialogo Arzockos (5) così è descritta la se 
de della beatitudine: «< Quelli che sono ispirati da un | 
buon genio, hanno sede nella regione dei pii, ovè 
ogni abbondanza e prosperità e ricchezza di fiori e 
sermoni di filosofi, e rappresentazioni di poeti, e cori, 3 














(1) Luciano, Vera 4ist. II, 5 sg. 
' (2) I, 3; 59-66. u 
(3) Aristofane, /razz:. I, 517 Kock. pi 
(4) Anacreont. TV: Ioiv, "Eous, èxei àdrelbeiv “Yaò veoréoumpii 
yoosius, Txeddoar 0éiw uegiuvas. È 
(5) Axzoch. 372 
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e conviti, spontaneamente apprestantisi, e giubilo e 

vita gioconda; nè inverno nè estate, bensi primavera 

+ eterna. Quella è la sede assegnata principalmente agli 
iniziati, ed anche ivi compiono le sacre cerimonie. Er- 

cole e Bacco prima di discendere nell’Orco furono colà 

iniziati e presero ardimento alla discesa dalla dèa Eleu- 

sinia >». Qui l Elisio è considerato come sotterraneo ; 

ma nella luna lo troviamo invece posto in una curiosa 
operetta Plutarchea, sull'immagine che appare nel di- 

sco lunare (1); e presso i lidi dell’ Oceano che bagna 

l'isola della Brettagna troviamo ricacciata la misteriosa 

sede in altro frammento plutarcheo (2). Presso gli scrit- 

tori latini troviamo spesso più vaghe indicazioni circa 

la sede (3); ma le descrizioni che di quella son fatte 

hanno i caratteri tradizionali, e decantano il fiorire di 

ogni bene, la prosperità e ricchezza dei doni naturali. 

; Tale è la rappresentazione che ne fa Tibullo, nella 
terza elegia del libro primo: danze e canti e soavi ar- 
| monie di augelli, e piante profumate e rose (4) e soavi 
| battaglie d'amore (5). Ne seguì che ogni terra insigne 


} (1) De facie in orbe lunae, XXVII. 
i (2) Plutarco, fr. 11, 2, Diibner; p. 21, ediz. Didot. 
_ (3) Metam. XI, 62 arva piorum; Orazio Etod. 16, 41 arva beata } 
Carm. Il, 12 sedes piorum ; Cic. Philipp. XIV, 2 piorum sedem et lo- 
cum; Cons. ad Liviam, 329; pio in arvo. In una iscrizione metrica tro- 
viamo designati gli Elisii col nome di /oca sancte Eredi (Plessis, Épi- 
taphes, 54). Si tratta dunque degli Elisii sotterranei. 

(4) Anche Properzio IV, 7, 60: « Mulcet ubi Elysias aura beata 
rosas >. 

(5) Tibullo, I, 3, 59-66. 
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per ricchezza di naturali doni, pur quando isola non 
fosse, si chiamasse Zso/a di beati; così le oasi ai con- 
fini dell'Egitto (1), così la Cadmea (2). 
xfx 

6. Negli Elisii vergiliani le anime sono intente alle 
medesime occupazioni, che già dilettarono la loro vita 
terrena: altri si esercitano alla palestra, altri alle dan- 
ze, altri al canto. V'è Orfeo, presentato come ierofan- Db; 
te, in lunga veste sacerdotale, e che con le dita e con 
l’eburneo plettro tocca la lira (3); vi sono i magnani- — 
mi eroi discendenti di Teucro: Enea ne guarda le ar- 
mi ed i vuoti carri e le aste a terra confitte, e i ca- 
valli disciolti pascolanti pei campi: la passione che già 
animò quegli eroi pei cavalli, pei carri o per le armi f 
li segue pur sotto terra (4). Ed ecco in un bosco odo- | 
rato di lauri un coro di beati, che canta un peana.. 
Sono gli eroi che pugnarono per la patria, e i casti 
sacerdoti e i vati, e quelli che nelle nobili arti trascor- 
serò la vita e quelli che legarono di riconoscenza a 


sè altri; han tutti nivea benda intorno alle tempie e_ 


tra essi è Museo, l’ antico cantore ateniese, cui era | 
ascritta l'importazione e la diffusione della poesia sa 
cra. Avute da Museo le indicazioni per ritrovare An- 
chise, Enea può parlare al padre suo, mèta desidera 
del faticoso viaggio. E vede in una riposta valle un 


a) 





(1) Eliano, Hist. anim. X, 28. : 
(2) Cîr. Creuzer, Comm. Herod. P.I, p. 90; Baur, Syd. II, 2, p.4 17 

sgg. ecc. i 
(3) V. 645-7. s 
(4) V. 648-655. 
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bosco appartato e virgulti sonanti ed il fiume Lete 
che scorre innanzi a quelle placide sedi; ed apprende 
da Anchise che ivi sono le anime destinate a ritor- 
nare in altri corpi alla vita, e che prima di tornare 
sul mondo bevono colà il lungo oblio della vita tra- 
scorsa. 

Si tratta, come è evidente, delle idee platoniche sulle 
trasmigrazioni delle anime e sulle loro successive pu- 
rificazioni; ed appunto da Platone sono tolte le idee 
ispiratrici di tutto il passo che segue (725-751) sui va- 
rii modi di purificazione delle anime, e cioè sul Pur- 
gatorio, del quale facciamo parola in apposito capi- 
tolo (1). Del resto, se qui, nel libro sesto, Vergilio 
trattando del mondo sotterraneo, parla solo del Tar- È 
taro e del Purgatorio, egli, in coerenza appunto con 
le idee platoniche, pone in altri passi il cielo come 
sede suprema della beatitudine; giacchè alle regioni 
sopracelesti Platone assegnava le anime più perfette, 
e cioè quelle che la filosofia aveva interamente puri- 
ficate di ogni contaminazione terrena (2). Ma di ciò 
parleremo nel capitolo sulla sorte riserbata alle grandi 
anime dopo la morte; per ora basti solo notare che 
già in Platone ed in Vergilio compariscono i tre regni 
della escatologia dantesca (3). 


RR] 








(1) V. capitolo XXII. 

(2) Zedone LXII; Rep. X, 13, 614°; X, 16, 619°: Fedro XXIX, 
2493. 

(3) Basta tale osservazione per far ravvisare in questa parte inesi- 
5) stenti le incoerenze che nella descrizione dell’oltretomba vergiliano cre- 
dette ravvisare sulla scorta del Conington l’ arguta mente di Gaston 
Boissier, La religion romaine, I, p. 198. 
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Ed è importante notare che quella triplice riparti 
zione comparisce anche in Stazio. Nella Se/va diretta 
alla vedova di Lucano, egli rivolgendosi direttamente 
all’ estinto poeta fa tre ipotesi sulla sorte dell’ anima 
sua: o egli levato sugli ardui carri della Fama attra- 
verso il rapido asse del polo celeste, colà ove assur- 
gono le animae potentiores, guarda ormai giù con di- | 
spregio la terra e il suo sepolcro; oppur risiede felice | h 
nel tranquillo bosco dell’ Elisio, compagno a Pompeio 
ed a Catone; oppure, magnifica ombra dei regni bui, n° 
non conosce il Tartaro e sol da lontano ode le fla- © 
gellazioni dei colpevoli e vede il viso esterrefatto di 
Nerone (1). L'ultima designazione è troppo vaga, e | 
non si comprende qual condizione s'immagini a quel- 
l’anima: forse di mera ombra o simulacro vagante at-. 
traverso il mondo sotterraneo: ad ogni modo la di- i 
stinzione dei tre regni è chiarissima, e chiarissimo an- 
che che alla beatitudine suprema delle sedi celesti so- 
no riserbate le più grandi arime.--- Così anche la tri s 
plice sorte ed il triplice regno appare in Silio Italico (1) | 
Questi a proposito del viaggio di Scipione nei regni. 
inferi, accenna a quei luoghi riposti, che adducono . ai 
campi Elisii. Ivi è la turba dei pii, che non è nè fra 
le ombre dello Stige, nè sotto il polo celeste : Ne 
Stygio în regno, caeli nec posta sub axe. 

aa 

7. Come abbiamo detto, i colori tradizionali del 

descrizione degli Elisii rimangono nella poesia latin 





(1) Silzae, II, 7, 107-119. 
(2) Punic. XIII, 552 sg. 
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Ovidio immagina nella valle Elisia il convegno dei 
poeti: Tibullo, Calvo, Catullo, Gallo (1); l’autore della 
Consolatio ad Liviam immagina che la nuova anima 
eletta sia accolta tra gli antichi avi onorati (2). Negli 
epitaffii non è rara la menzioné della miracolosa se- 
de: un figlio invoca i numi infernali, perchè conceda- 
no al padre i lieti boschi; della luce eterna (3); altrove 
s'invoca per la defunta diletta che possa fermarsi nei 
campi Elisii, cinta le chiome e le tempie di mirti e di 
fiori (4); ed altrove si rappresenta il morto che già 
abita quei campi, e vi giace cosparso di fiori e cir- 
confuso di luce (5). 

Come Tibullo nella terza elegia del libro primo, au- 
spica che Venere stessa lo conduca alla beatitudine 
degli Elisii, Properzio assegna il primo posto alla sua 
Cinzia tra le eroine dell’Elisio (6): 

Et tibi maeonias inter heroidas omnis 


Primus erit, nulla non tribuente, locus. 


Ed in un epigramma greco per una nutrice si leg- 


(1) Ovidio, Amores, IIL 9, 59-65. 

(2) V. 329-330. 

(3) C. Z. L. VI, 30113, 5-6: Numina nunc inferna precor: patri date 
lucos, In quis purpureus perpetuusque dies. 

(4) Buecheler, Carm. epigr. 492, 7 -8: ZManec precor Elysiis iubeas 
consistere campis, Et myrto redimire comas et tempora flore. Anche Ti- 
bullo dice dell'amante immaturamente giunto agli Elisii (I, 3,66): gerit 
insigni myrtea serta coma. 

(5) Buecheler, Carm. efigr. 525, 5-7: Nune campos colis Elysios her- 
basque virentes, Floribus asparsus iaces ex pratalibus arvis, Nec minus 
et luci frueris, cum fama supersit. 

(6) Z/eg. III, 28. 
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ge: < Io so che anche sotto terra, se v'è un premio 
per i buoni, tu godi i primi onori, 0 nutrice, presso 
Persefone e Plutone > (1). Era sempre questo il sen- 
timento ed il desiderio pietoso del superstite. 

Con la sua aria non insolita di amabile ironia Ovi- 
dio manda nel boschetto profumato degli Elisii anche 
il pappagallo di Corinna, e descrive intanto la mira- 
colosa sede dei pii augelli, dalla quale sono tenuti 
lontani quelli tristi e di malo augurio: vi sono invece | 
gl’innocenti cigni e l’immortale fenice, e il pavone che 
spiega le superbe sue penne e la colomba che dà baci | 
al cupido amante: ivi il pappagallo, accolto nel sacro 
boschetto, farà attenti alle sue parole i pii augelli (2). ' 


Ca 


8. La favola degli Elisii formò naturalmente anche — 
oggetto della parodia comica. Allo scherzo dei comici si 
prestava specialmente quella parte della detta favola, 
che esaltava l'abbondanza dei cibi e la ricchezza dei co 


viti, che continuamente spuntavano, da sè stessi appre- 





(1) Kaibel, 48. 
(2) Ovidio, Amores II, 6, 49-58. 
(3) Zramm. 13 Kock. 
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farsi trangugiare, ecc. Può darsi che si tratti di un 
accenno all’età dell'oro, di cui si auspichi il ritorno. 
Nei Zuriopersi, commedia di Metagene (1) era rappre- 
sentata comicamente la straordinaria felicità della-terra 
di Turii, dove il fiume Crati, diceva un abitatore di 
quella terra, volgeva grossi pani che s’impastavano 
da sè stessi, e il Sibari era gonfio di carni e di stiac- 
ciate, e in ogni rivolo si raccoglievano seppie arrostite, 
acciughe, gamberi, fritti, umidi, salsicce; dall’etere stesso 
piovono in bocca o cadono ai piedi gli arrosti, e i 
pan buffetti, che fan circolo intorno. È la caricatura 
della felicità degli Elisii, applicata a decidere la van- 
tata prosperità di un determinato paese. 

Ma vera descrizione parodica dei sotterranei Elisii 
era nei Minatori di Ferecrate (2). Ivi era rappresentata 
una donna, che si recava giù all’Ade, probabilmente 
per le miniere del Laurio, e tornata poi sulla terra 
descriveva le meravigliose sedi di ogni abbondanza e 
di ogni ricchezza; dicendo tra le molte altre cose, che 
i tordi stessi sotto una nuvola di anemoni e di mirti 
volavano in bocca, già belli e arrostiti e già nei cro- 
stini, e pomi leggiadri pendevano sul capo, e fresche 
fanciulle cinte di tenui vesti mesceano ricolmi nappi (3). 





(1) Zramm. 6 Kock. 
(2) Zramm. 168 Kock. 
(3) Una bella traduzione poetica del lungo frammento, ed anche degli 


altri due qui sopra precedentemente ricordati, vedi presso Romagnoli, 
Soggetti e fantasie nella commedia attica antica, Nuova Antologia, 1897; 
(p. 11-12 dell’estr.). V. ora il vol. Musica e poesia nell'antica Grecia, 


Bari, 1911, p. 67-76. 
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Anche la satira lucianèa presenta la caricatura degli 
Elisii, con la famosa descrizione dell’isola dei Beati, 
che è nella /sforza veridica. Ivi in una città tutta oro 
e pietre preziose godono i beati giovinezza eterna ed 
eterna aurora ed eterna primavera. In una pianura 
detta Elisio gli abitanti non pensano che a banchettare 
sdraiati sopra letti di fiori; mentre alcuni alberi por- 
tano coppe di ogni forma e grandezza, ricolme di net- 
tare; e canti e suoni, e cori di fanciulli e di vergini 9 
e soave spirar di venti allegrano gli animi. 





XXI. 


La purificazione delle anime. 


1. Il mito della felicità nel Z2zone.—2. Il mito della purificazione delle 
anime nel decimo della Repubblica. — 3. Il mito del dialogo Axzockos. 
— 4. Il Purgatorio delle anime nelle credenze popolari e negli scritti 
filosofici. — 5. La catarsi orfica e pitagorica mediante il fuoco e l’ac- 
qua. — 6. Il Purgatorio cristiano. — 7. I due Paradisi cristiani. 











1. In fine del Zedone Platone riporta i miti popolari 
d’ oltretomba. Dopo avere con sì sottili ragionamenti 
tentato dimostrare che l’anima è immortale, il filosofo 
par che si riposi come in estremo rifugio, nella fede 
ingenua del popolo. La verità gli si presenta sempre 
sotto duplice aspetto: or rifulgente nella pura luce 
dell’ astrazione ideale, ora avviluppata nelle ombre del 
mito. L'illusione mitica è in certo modo una immagine, 
benchè inadeguata, del vero; ed è utile e necessario 
presentarla alle menti incolte, utile per largir loro un 
raggio della verità: necessario per non esserci altro 
mezzo di largirlo. 

La credenza popolare esposta da Platone riguarda 
la sorte delle anime nei regni oltremondani (1). Fra i 
tanti abissi che penetrano sin nelle viscere della terra, 
uno ve n’ ha più grande di tutti: una voragine pro- 
fonda e tenebrosa che i poeti chiamano Tartaro, a cui 





(1) Otto Baensch, Zur Schilderung der Unterwelt in Platons Phai- 
don (Archiv fitr Geschichte der Philosophie. Bd. XVI, p. 189-203). 


Pascal. 9 
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confluiscono i fiumi tutti e tutti n'escon di nuovo. Ma. 
fra tanti fiumi d'ogni grandezza e maniera, quattro son 
notevoli, dei quali il più grande e più esterno, che 
scorre tutto intorno a cerchio la terra è detto Oceano; 
l Acheronte, scorrendo per luoghi deserti raggiunge 
una gran palude, ove si adunan le anime dei mo 
che vi fan dimora per il tempo ad esse assegna 
per far poi ritorno alle generazioni dei viventi. Il tei 19 

è il Piriflegetonte, che profondandosi in vasto loco 
forma una palude ardente di acqua e di fango, e sb vc 
poi più basso nel Tartaro. Il quarto è il Cocito, ‘ 
forma la palude Stigia, ed anch'esso poi proromp: 
Tartaro. Le anime son portate da un demone lag: 


di chi no. Quelle che han bisogno di espiazione. 
condotte alla palude di Acheronte, ed ivi si pur 


taro, ma di là dopo un anno son portati all’Ache 
ove impetrano dagli offesi il perdono, perchè 0: 
immergersi nella palude e conseguirvi il lavacro | 
loro colpe; e se non ottengono il perdono, sonc 
spinti al Tartaro, e di là di nuovo alla palude d’Acl 
ronte, e tante volte finchè abbian placato gli off 
Quelli che condussero santa vita son liberati dalla 
come da cieco carcere, ed abitano sopra la terra; 
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vono senza corpo in sedi ancor più beate. È facile ri- 
conoscere che verso la fine il mito popolare è perduto 
di vista: il pensiero platonico si sovrappone e domina 
tutto. Quelle sedi privilegiate riserbate ai puri filosofi 
sono nella speculazione di Socrate e di Platone, non 
nelle credenze del popolo. Se tutte le anime nei loro 
successivi ritorni alle forme mortali assumono quelle 
forme appunto, che rispondono alle tendenze ed alle 
consuetudini contratte nella vita anteriore, solo il filo- 
sofo, sciolto ormai da ogni vincolo e da ogni impaccio 
del corpo, nel quale l’ anima era rinchiusa come in 
carcere, può fruire della vita divina; solo egli che non 
si è fatto turbare dalle passioni o contaminare dalle 
lascivie, ed al quale la vita è stata uno studio conti- 
nuo di redimersi e liberarsi dagl’inquinamenti del cor- 
po, un esercizio di purificazione morale. Ciò è appunto 
spiegato a lungo precedentemente (cap. 32 e segg.); 
e non è dubbio che qui Platone riferisca ad opinioni 
popolari quel che era un concetto della propria spe- 
culazione, il concetto più nobile, la più superba e gran- 
diosa affermazione del suo pensiero. Gli è che già nella 
religione dei misteri era la credenza che i beati vives- 
sero veracemente fra i Numi, e Platone stesso (cap. 29) 
lo rammenta; egli non fa che riferire al suo tipo di 
filosofo quel che i misteri affermavano di ogni uomo 
pio e santo; e ciò, naturalmente, perchè pensava non 
v’ essere santità e purezza se non nella filosofia. 
# 

2. Al mito del Fedore è da porre a riscontro quel 

che si legge nel decimo della Republica, e cioè la fa- 
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vola di Er redivivo (1). Se nel Fedone è considerata 
tutta la vita d'oltretomba, anche quella dei dannati 
eterni, qui invece al Tartaro v'è solo un fugace ac- 
cenno, ed ampio è il discorso sulla purificazione delle 
anime. Er, Armeno, caduto in battaglia, nel decimo 
giorno, quando si toglievano i cadaveri che già im- 
putridivano, fu levato integro e riportato a casa, e nel — 
dodicesimo giorno posto sopra la pira, tosto risuscitò 
e narrò tutto ciò che aveva visto. Narrò che, dopo. 
essere uscito dal corpo, si era recato in un luogo di- — 
vino, dove erano due profondi precipizii contigui, cui | 
corrispondevano nell’ alto due zone di cieli. In mezzo | 
a questi sedevano i giudici, i quali dopochè avevano 
giudicato, comandavano ai giusti di salire per la via 
destra al cielo, portando nel petto i segni del giudizio 
ed agl’ingiusti di andare per la via sinistra in giù, 
portando dietro il tergo i segni delle opere loro. Quando 
Er giunse, i giudici gli dissero che egli avrebbe do- 
vuto esser nunzio agli uomini di quei misteri, e gli 
comandarono di tutto udire e vedere. i ; 

Ed Er vedeva per l’una e per l’altra cavità del ciel 
e della terra dipartirsi le anime dopo la sentenza, e 
per le altre due cavità poi parte ascender dalla terra, 
piene di squallore e di polvere, parte discendere imm. 


queste volentieri intrattenersi nel prato, e metters: 
giacere come in festivo convegno, e salutarsi co 
conoscenti, e interrogare, quelle provenienti dalla terra 





(1) Rep. X, 614 sgg. 
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delle cose celesti, e quelle dal cielo delle terrestri. E 
vicendevolmente darsi le notizie, gli uni dolenti e pian- 
genti, ricordando quanti e quali dolori avevan sofferto 
e visto nel sotterraneo viaggio (un viaggio di mille 
anni !), gli altri venendo a narrare gli spettacoli celesti 
di meravigliosa bellezza. Basti di quei dolori riferire 
sol questo: che per ciascuna colpa la pena era dieci 
volte aumentata. Questo avveniva ogni cento anni, 
massimo spazio della vita umana, per modo che nei 
mille anni dieci volte i rei pagavano la pena. Quelli in- 
vece che avevano bene operato e venerato la giustizia 
e la pietà, ne riportavano il meritato premio. Di quelli 
che eran morti appena nati o avevano vissuto breve 
tempo, Er riferiva altre cose meno importanti, che 
perciò Platone tace. Ma Er era stato presente mentre 
una volta le anime s’interrogavano dove fosse il grande 
Ardieo. Questi era stato tiranno in una città della 
Pamfilia mille anni prima, e aveva ucciso il vecchio 
padre, e il fratello maggiore, e compiuto molte altre 
scellerate opere. E l’interrogato rispondeva: Non viene 
qui Ardieo, nè verrà. Ma fra i più terribili spettacoli 
Er vide anche questo. Mentre era presso le porte per 
uscir fuori, subitamente vide Ardieo ed altri, quasi 
tutti tiranni, ma v' erano anche alcuni privati, colpe- 
voli di grandi delitti; e mentre confidavano potere 
ascendere, la porta non li faceva passare, ma muggiva. 

Fran dappresso uomini feroci, di igneo aspetto, che 
udito il muggito, traevano alcuni in disparte; ma Ar- 
dieo e gli altri, legati mani e piedi, curvo il corpo e 
spellati, trascinavano #aori, lacerandoli con triboli, in- 
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dicandone la colpa ai passanti e annunziando che li 
avrebbero gettati nel Tartaro. Dei varii terrori che 
colà si presentavano, niuno era più temuto di quel 
muggito: ciascuno preferiva passar silenzioso. Le pene 
ed i premii erano in relazione alle opere fatte. Le 
anime che si erano indugiate nel prato, se ne dipar- 
tivano all’ ottavo giorno; e nel quarto giorno perveni. 
vano colà, ove dall'alto si vede per tutto il cielo e la. 
terra disteso un lume diritto a guisa di colonna, simi-. 
lissimo all’arco celeste, ma più chiaro e più puro. AL 
sommo è sospeso il fuso della Necessità, di cui è de- 
scritto a lungo il congegno e il movimento. Il fuso 


soprassiede una Sirena, che insieme con esso si volge 
ed amelia la sua voce: sa otto circoli fauno a una s 


l’orazione di Lachesi. « O anime fuggitive, egli di 
comincia altro corso mortale di vita. Non un g' 
vi trarrà a sorte, ma voi sceglierete il genio. Chi p im 
trarrà la sua sorte, primo scelga la vita in cui d 
necessariamente rimanere. La colpa è di chi sce 
dio è senza colpa.» Dopo ciò l’araldo scagliò le s 
e mise avanti alle anime sul suolo gli esempii di 
di tutti i generi, di re, e di esuli, e di mendichi 
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uomini probi ed insigni per bellezza o per valore 0 
per nobiltà. Il primo cui toccò la sorte, scelse la mas- 
sima signoria, ed ebbe poi tosto a pentirsene; ma ac- 
cusava la fortuna e gli dèi, e tutto fuorchè sè stesso. 
Dopo le varie scelte Cloto volse il fuso per ratificare 
la sorte da ciascuno scelta; Atropo rese poi immuta- 
bili gli stami di Cloto, dopo di che ciascuno, senza 
volgersi indietro, si recò innanzi al soglio della Neces- 
sità. Dopo, le anime passarono nel campo dell’ oblio, 
un campo privo di alberi, e all’appressarsi della notte 
si sedettero vicino al fiume della Noncuranza (Ameles). 
Mentre dormivano, un grave tuono ed uno scuoter di 
terra annunziò la loro rinascita; ed esse volarono a 
guisa di stelle. Er però non potè bere l’ acqua di quel 
fiume. Anch’ egli si trovò desto; ma egli non poteva 
dire e non ricordava come fosse tornato alla vita. 

In questa strana fantasia mitica si riconoscono fa- 
cilmente più tratti pitagorici ed orfici. Tale la reincar- 
nazione delle anime, tale la purificazione millenaria, 
tale l'esatta rispondenza delle pene purificatrici alle 
colpe. Dei singoli particolari abbiamo avuto o avremo 
occasione di toccare qua e là; per ora ci basti notare 
che tutta questa favola riguarda propriamente il mondo 
della purificazione e quello della beatitudine celeste; 
non quello delle pene infernali. AI Tartaro si fa pro- 
priamente solo un accenno molto fugace, quando si 
dice che gli uomini di igneo aspetto, i quali al sentire 
il muggito della porta fatale, si gettano sopra Ardieo 
e gli altri per dilacerarli, annunziano che li avrebbero 
scaraventati giù nel Tartaro. Ma la descrizione di questo 
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Tartaro e delle pene che vi si soffrono, non vi è 
punto. La descrizione delle pene del Purgatorio anche 
manca: le anime che giungono dalla cavità sotterra-. 
nea, sono dolenti e piangenti, perchè ricordano le 
lunghe sofferenze patite durante i mille anni del loro 
sotterraneo viaggio; ed è dichiarato che la pena debba 
essere il decuplo della colpa per espiarla. Dieci era. 
infatti il numero perfetto per i Pitagorici. Lunga de- 
scrizione è invece delle meraviglie del cielo, e del 
giro degli otto cerchi, e del fuso della Necessità (A- 
nanke), il motore sommo che li governa. Così nel Ze- 
done si ha maggiore sviluppo dei miti infernali e nella — 
Repubblica di quelli riguardanti il Purgatorio e il Cielo. 
I tre regni vi sono dunque già in Platone, e ben di- a 


3. Anche in un dialogo pseudo-platonico, l’ 
chus (1), è una rappresentazione della vita d'oltreto Wii x 
Socrate riferisce ivi il discorso di certo Gobria mago. 
nonno di Gobria era stato mandato all’isola di Del. 
e vi aveva ritrovate certe tavole di bronzo ivi portate 
dagl’iperborei. Da quelle tavole egli aveva appr 
che, dopo il dissolvimento del corpo, l’ anima si ri 
in un luogo oscuro, dove è la reggia di Plutone, non 
minore di quella di Zeus. Tutto il mondo è un globo, 
di cui la terra è il centro, gli dèi celesti tengono. 
parte superiore, gli dèi inferi la inferiore. L’ ingn 


(1) Axiochus, 371 e 372 a. 
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alla via che porta alla reggia di Plutone è munito di 
ferree chiusure e chiavi. Al di là di tali chiusure si 
trovano il fiume Acheronte e il Cocito, sui quali le 
anime fanno il tragitto, per essere condotte innanzi a 
Minosse e Radamanto, nel campo chiamato della ve- 
rità. Ivi siedono i giudici, e chiedono a ciascuno conto 
della sua vita e delle sue occupazioni. Ivi non è pos- 
sibile la menzogna. Quelli che furono ispirati durante 
la vita da un buon genio trovano la lor sede nella 
regione dei pii, ov'è ogni abbondanza e prosperità e 
olezzo di fiori; ove sono filosofi e poeti e cori di can- 
tori, ove sono apprestati lieti conviti e si gode ilarità 
e vita gioconda. Ivi non è nè inverno nè estate, bensì 
primavera eterna. Quella è la sede riserbata principal- 
mente agl’iniziati, i quali anche ivi compiono le sacre 
cerimonie. Eracle e Bacco prima di discendere nell’Orco 
furono colà iniziati, e dalla stessa dea eleusinia pre- 
sero ardimento alla discesa. I colpevoli sono invece 
condotti attraverso il Tartaro fino all’ Erebo e al Caos, 
nella regione degli empii, ove le Danaidi per l'eternità 
riempiono le botti, e Tantalo è sitibondo e il fegato 
di Titio è divorato e Sisifo spinge il masso. Ivi i col- 
pevoli sono tutt'intorno lambiti dalle fiere, abbruciati 
dalle faci delle furie, afflitti da tutte le contumelie : 
eterni sono i loro supplizii. 


wa 


4. Di schietto stampo popolare è quel che nel Fe- 
done è detto del lavacro delle anime nell’Acheronte, 
in espiazione delle loro colpe. Ma su questo Purga- 


r 
LI 





lastelità sus iti ni i 
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torio furono diversissime le tradizioni popolari e le 
sentenze dei filosofi del paganesimo. 

Quali luoghi di purificazione han da considerarsi 
l' Elisio di Pindaro e di Vergilio, il ‘bel prato’ degli — 
orfici, il cielo intermedio di Platone (1). Ed anzi nel 
Fedro platonico e un altro mito, che corrisponde al 
ciclo orfico della purificazione, un periodo di diecimila 


caduta e ritorni al suo stato divino. Secondo altri il à 
Purgatorio era nella luna; ivi, spiega Plutarco in un 
dialogo (2), son portati i buoni, giacchè ivi è il campo 
elisio, ove essi conducono vita molto facile, ma noi 


che scioglie violentemente l’anima dal corpo; la s 
conda, nella luna, è nel dominio di Persefone, 


Ogni anima, congiunta o no con lo spirito, uscendo 
dal corpo, deve errare qualche tempo nella regi 
che è tra la terra e la luna (3). Ma nona tutte è pr 


(1) Cfr. G. Norlin, 7%e doctrines of the orphic Mysteries, with spec, 
reference to the words of Anchises in Vergils sixth Aeneid 724-751,în 
Classical Yourna! III, 1908, 3, p. 91-99. 0 

(2) Plutarco, De facie in orbe lune, cap. 28, 29 e 30. Altrove (Ama4 
ris 20,766B) Plutarco chiama ‘ prati della Luna” (Aeuoves ZeAM 
il luogo dove le anime dormono sino alla loro rinascita. : | 

(3) Fu diffusissima questa credenza del vagare delle anime dei mo 
o demoni nell’aria. Cfr. Ario Didimo in Diels. Doxogr. 471, e il proe 
alle 7%/e di Diogene. Sulla dottrina dei demoni da Esiodo a Porfirio 
Heinze, Xenokrates, p. 79-123; Hild, Études sur les démons da 
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scritto lo stesso tempo. Le anime pie, dopo essere 
rimaste nell’ aria qualche tempo, quanto basta a pur- 
garsi e ad eliminare le contaminazioni del corpo, deb- 
bono passare in quella purissima parte di aere, ‘che 
chiamano ‘ prati di Ade ’, ed ivi si stanno come ripor- 
tati in patria da un esilio in terra straniera, e provano, 
come gl’iniziati ai misteri sacri, trepidazione e terrore 
misto a dolce speranza. Ma il loro anelito è verso la 
sede degli Elisi, nella Luna: e mentre si affrettano a 
toccarla, la luna molte ne allontana e ne discaccia; 
parecchie che già sono in essa, e che si dilettano an- 
cora delle cose terrestri, sono nuovamente ricacciate 
giù in fondo. Quelle invece che si levano in alto, si 
coronano della ghirlanda vittoriosa, e rassembrano un 
raggio di fuoco, che per la virtù propria del fuoco, 
all’ alto tenda. La luna accelera il movimento, per po- 
tere presto traversare il luogo ombroso ed uscire alla 
luce; finchè infatti le anime sono nell'ombra non odono 
la celeste armonia. Ed anche le anime che nella zona 
inferiore scontan le loro colpe, sono portate così at- 
traverso l'ombra, doloranti e gridanti. — Non sempre 
però i demoni dimorano nella luna. Spesso essi discen- 
dono sulla terra per curare gli oracoli, e presiedere 
alle cerimonie sacre e punire le colpe, e salvare nelle 


lumetto Dè; e diavoli (Firenze, 1903). Sull’aria come sede dei dèmoni, 
Kroll, in AZesn. Mus. LII, p. 345» ov'è discorso di un tardivo dialogo 
Hermitfos, pubblicato dal Kroll e dal Viareck, e che riguarda appunto 
gli aerei spiriti. Sulla dottrina di Apuleio dei dèmoni abitanti nell’ aria 
ed intermediari tra gli dèi e gli uomini, per preghiere, sagrifizii, ecc. 
v. Vallette, L’ Apologie d’ Apulée (Paris, Klincksieck), 1908, p. 232-236. 
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guerre, e rifulgere sui mari. Chè se le loro opere non 
sono giuste, ma mosse da ira o da invidia o da ingîî 
ste passioni, scontan la pena; giacchè sono ricaccia 
di nuovo sulla terra e si dibattono nei corpi uma 
Ma il grado sommo della felicità si ha nel Sole. 
quello il grado della purificazione e perfezione ultime 
Lo spirito si separa ancora dall'anima, per amore de 


pagano, nella quale si ravvisano le tracce e delle a; 
tiche dottrine platoniche (1), e dei sogni stoici (2); 
trina che è brevemente così riassunta. da Seneca: “O 

< L’animo puro, che nulla di sè lascia sulla te 
tutto intero di qui si diparte, e dopo essersi per br. 
tempo fermato su di noi per purificarsi ed elimin 
ogni contaminazione ed ogni costume terreno, levato 
ai luoghi eccelsi, corre tra le anime felici » (3). Ed 
tutto lo Stoicismo rimase questa dottrina, ‘che è 
suo fondo accademica, e nella sua origine orfica, 
che dalle arditezze del pensiero filosofico discese , 





(1) Lo Hirzel, Untersuch. ber Cic. philos. Schriften, II, 355 
rammenta il Zedoze, 81a, 84a, 84f. Cîr. Cic. Truscul. L 19, 42 sg. 
che anche si riporta a Posidonio; cfr. Corsen, De Posidonio ecc. P 
sgg.;i Norden, Aeneis Buch VI, p. 24-25. 

(2) Lo Heinze, Xerokrates, p. 125, pensa ad una fonte stoica, 
priamente a Posidonio, confrontando Sesto Emp., Adv. math. IK 
sgg. Cîr. anche K. Praechter, Mierok/es der stoiber (Leipzig, 1901), 
109 sgg. 

(3) Consol. ad Marc. 25. 
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ad esser credenza popolare (1). Nè è improbabile anzi 
che dal popolo stesso venisse il primo impulso all'idea 
di questa triplice fase di esistenza: la terra, la luna, 
il sole parevano le sedi adatte per le tre condizioni 
di felicità, e cioè per i tre gradi successivi di purità 
dell'anima. 

La filosofia rivestì di qualche luce di pensiero questi 
sogni ingenui e queste fervide speranze. Plutarco stesso 
difende altrove con calore queste dottrine della vita 
oltremondana, che lo stoicismo aveva fatto sue, a pro- 
posito della leggenda sull’apoteosi di Romolo (2). La 
leggenda era che il corpo stesso di Romolo fosse stato 
assunto al cielo; e Plutarco dopo avere rammentato le 
simili leggende di Cleomede, di Alcmena, così osser- 
va: <« Tutte queste favole sono contro ogni probabilità. 
Disconoscere affatto la divinità della virtù è sacrilego 
e ingeneroso, ma mescolare cielo e terra è stolto. La- 
sciamo andar dunque tutto ciò e crediamo fermamente 
con Pindaro che il corpo è soggetto a morte, che di 
tutte le cose è la più potente; ma che l’anima è la- 
sciata viva, come una immagine della eternità, giacchè 
essa sola è divina. Di là essa viene e là torna, ma 
non col corpo; bensi, come si è interamente liberata 





(1) La differenza tra la dottrina stoica e la platonica pone Servio (ad 
Aen. III, 68) così: che secondo gli Stoici l’anima doveva durare quanto 
il corpo, secondo Platone essere eterna. Servio allude a quegli Stoici, 
dei quali parla Cicerone (7wuse. I, 31, 77), i quali ritenevano che l’a- 
nima durasse bensì a lungo, ma non eterna. Sono certamente quelli i 
quali assegnavano per fine la conflagrazione cosmica. 

(2) Plutarco, Rom. 28. 

























142 La purificazione delle anime. 4. 5. 


dal corpo e se ne è disgiunta, ed è diventata in ogni 
parte pura, priva di labe carnale e santa. Giacchè l’a- 
nima asciutta è ottima, secondo Eraclito; e vola via — 
dal corpo come folgore dalla nube; quella invece com-. 
mista col corpo e piena di corpo, come vapore pesante 
e nebuloso, non si può nè accendere nè levare in alto, — 
Non dunque i corpi dei buoni, contro le leggi di na 


di 


tura, si levano al cielo; ma le anime virtuose, secondo — 
le leggi di natura e la giustizia divina, passan da uo- Po 
mini ad eroi, da eroi a demoni, da demoni, se com- ) 
piutamente sieno lustrate e purificate, come nelle ini- 
ziazioni, deposta ogni condizione mortale e mutevole 
non per legge di città, ma veracemente e secondo 
natural ragione delle cose, sono portate tra gli d 
raggiungendo un ottimo e felicissimo fine >. 
xfx 

5. Questa forma di purgatorio ha origini molto 
mote nel paganesimo. Uno scolare di Aristotele, Cli 
co, raccontava una visione di certo Cleonimo, ateni 
cui parve di morire e di essere trasportato dopo 
giorni in un miracoloso luogo, ove anche un 
uomo venne; ed entrambi videro i giudizii e le p 
delle anime, e di esse alcune purificate per sempre, 
guardiane di quest’ultime le Eumenidi (1). Il pitag 
Alessandro Poliistore determinava così la sorte. 
anime, che di esse alcune si recano al sommo eu 
e cioè le anime pure, e che invece le impure nè È 
possono avvicinare a quelle nè tra di loro, ma 





(1) Presso Proclo, Jr Platonis Remp. p. 17 Pitra (p. 63 Schà 1) 
Maass, Orpheus, p. 233» ì 
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strette dalle Erinni in legami indissolubili (1). Ora que- 
sto sembra esser detto secondo quelle mistiche dottrine 
per le quali l’anima dopo aver cessato i cicli delle 
espiazioni e purificazioni terrene, può finalmente ritor- 
nare all'immagine intellettiva, al vospòv «Idoc (2). E la 
via di Zeus è indicata anche da Pindaro perle anime 
dei beati (3). 

Si aggiunge che una triplice purgazione sembra es- 
sere stata in uso nei misteri dionisiaci, e ce ne dà 
notizia Servio (4): < o purificano con le fiaccole e col 
solfo, o lavano con l’acqua, 0 ventilano con l’aria >». 
Ma la purgazione più tipica delle cerimonie mistiche 
era appunto quella del fuoco. Il fuoco era la catarsi 
dell’ anima; e mediante il fuoco divino l’anima cancel- 
lava tutte le macchie sortite dalla nascita (5). 

Che la catarsi delle anime mediante l’acqua o l’aria 
secondo gli Orfici e i Pitagorici debba intendersi del 
passaggio di esse nei corpi di animali marini o aerei, 


(1) Or. Diogene Laert. VIII, 1, 31. 
(2) Proclo, /: Zi. V, 330 DA: 
4 (3) Olimp. I, 126. Delle vie degli dèi è menzione presso gli Orfici: 
dev Sol odeavibvev Fr. 123; v. 17 (Diimmler, Arch. f. Gesch. d. 
Philos. 1894 p. 148). Secondo gli Orfici le anime volano nell’aria, &vné- 





quo totovta, Zyziz. orph. 25, 8. 

(4) Servio, Ad Aen. VI, 741: « aut taeda purgant et sulphurer aut 
aqua abluunt, aut aére ventilant, quod erat in sacris Liberi ». A_VL 
740: « Omnis autem purgatio aut per aquam fit aut per ignem aut fer 
aerem, sicut et in sexto ait ». Cfr. anche Apuleio, Metaz:. MI, 23: 

(5) Proclo, Zz Zim. 331 B du toù Oefov mvods dipavitovoa tàS 
èx tijg yevfoeos dirdoas znAidas. Vedi la catarsi col fuoco nelle ce- 
rimonie eleusinie di Demetra (Porfirio, De antro Mympà. 15). 
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secondochè appunto dice Servio (1), è possibile, È 
ricordare a tal proposito la virtù purificatrice 
attribuiva all’ acqua marina nel mondo greco . 
romano (2) « Il mare lava tutte le malvagità 
uomini >, si legge nella /figeria Taurica di Eu: 


wi 


6. Come si vede dai passi sopra addotti, mo 
sono gli accenni al carattere originario orfico-pitat 
rico del purgatorio pagano; l’idea stessa della 
e durante la vita terrena e dopo la morte, è orfic 
E l'una catarsi e l’ altra passò dall’orfismo nel 
nesimo. Il battesimo con l’acqua fu indicato 





(1) Ad Aen. VI, 740-741. 
(2) Cfr. Kroll, Alte Taufbràuche in Archiv fr Religionsw 
VIII 1905, Beiheft, p. 34. Pascal, Zazl e leggende di Roma 
P. 170. a 

(3) Z4ig. Taur. 1193; Paton-Hicks, Yascr. of Cos 38,lin. 23 
Graec. sacr. ed. de Prott-Ziehen, I, n. 6); Orazio, Carri. II, 

Altro modo di purificazione era con acqua mescolata con 
Teocr. X.XIV, 94; Menandro presso Clem. Aless. Stromata V 
Censorino, de die natali 22, 14 « /upercalibus cum Roma | 
salem calidum ferunt, quod februum appellant ». Molti critici 
a considerare come primitiva ed originaria la virtù purificatrice 
al sale, (come simbolo di conservazione), non quella attribuita 
marina. Cfr. Pfannenschmidt, Das Weikwasser, p. 168 Sgg. 173; 
mann, Za fascination, Mélusine VII, 234. V. sulla questione 
ter, Gedurt, Hochzeit und Tod, Leipzig, 19II, p. 159. 

(4) Il Rohde (7. Sckriften Il, 308 seg.) obietta che il 
dheus, 231 seg.) non provò l’ origine orfica del purgatorio. Dal 
stesso abbiamo raccolto tutti quegl’indizii che paiono accennare 
a tale origine. 
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dai padri del quarto secolo come una catarsi (1). Non 
sì tratta solo di una coincidenza di espressioni; e nelle 
dottrine orfiche (2) e nelle opere dei padri cristiani (3) 
la colpa è indicata come una macchia, come una ini- 
quità mescolatasi alla umana séstanza: l’atto di purifi- 
cazione serve appunto a cancellare quella macchia (4). 
E Gregorio di Nissa spiega che quando quella macchia 
non è purificata dal battesimo dell’acqua, deve poi 
nell’ oltretomba essere purificata dal fuoco (5). 

Anche nel purgatorio cristiano di oltretomba si tro- 
vano questi modi di purgazione delle anime. Le prime 
esplicite testimonianze del purgatorio si hanno nella 
cosiddetta Pistis Sophia (6) ed in Origene (7). Incerti 
accenni si è tentato di trarre da padri greci del IV 





(1) V. indicati molteplici passi in Anrich, Das antite Mysterienwesen 
p. 188, I. 

(2) Proclo, /: 7îm. 331 B (v. sopra). 

(3) Gregor. Nyss. Or. cat. magn. 92 ts xnAXidos xafdgorov; vedi 
anche ivi 35 tò tîjg épuuydetong xazias.... tòv dpaviopòv èprrorijoas. 

(4) Giov. Crisost. /x Z Cor. hom. 40, 2 (61, 349). Il lavacro è in- 
dicato come un farmaco, che elimina tutte le malattie: Zx2 Phil: 4om. 11, 
4 (62, 263). 

(5) Or. cat. magn. 1. c:-—Naturalmente la forza lustrale dell’acqua vale 
anche come esorcismo, per iscacciare i demoni maligni; il che è rito e 
credenza anche di altri popoli, come ad es. gli arabi; cfr. Goldziher, 
Wasser als Daemonen abwehrendes Mittel, in Archiv fur Religionssw. 
XIII, 1910, p. 20. 

(6) Pistis Sophia (sec. II, III), etiopico, con trad. lat. ediz. Petermann, 
Berlin, 1851, p. 380 sgg. 

(7) ZHom. in Numeros 25; Hom. 3 in psalm. 36. 


Pascal, 10 
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secolo (1). Nel mondo occidentale si deve giungere 
sino a S. Agostino per trovarne menzione (2). Tutta 
questa tradizione dottrinale sembra per sè stessa ac- 
cennare, attraverso alle idee platoniche, all’ origine or- 
fica. La Pistis Sophia sembra accennare alla purgazione 
mediante l’acqua e il fuoco; giacchè parla di un viaggio 
dell’ anima alla regione dell’acqua, dove il fuoco, fa- 
cendo bollire la mistica acqua, consumi e purifichi l’a- 
nima (3). Origene annunzia (4) che tutti il fuoco ne 
aspetta, e che alla prova del fuoco saran vagliate le i 
opere di ognuno (5); ed altrove (6) annunzia la propria 
beatitudine, quando egli avrà calpestato il cattivo de- 
mone, essendo ora contaminato dal miasma dell’im- 
purità. Qui la purificazione è intesa come uf rito ca- 5 
tartico di esorcismo; del qual rito si hanno molteplici. 
testimonianze nella chiesa cristiana (7); ed anche questo; 





(1) Cîr. Loch, Des Dogma der griech. Kirche von Purgatorium, Re 
gensburg, 1842, p. 8 sgg. 
(2) De Civ. Dei XXI, 13. V. però anche Lattanzio, Div. #nst. VII 
21, 4: « sed et iustos cum iudicaverit, etiam igni eos examinabit >. 
(3) Cfr. Pistis Sophia, 1. c.; Anrich, o. cit. p. 94. 
(4) Hom. 3 in psalm. 36. } 
(5) Sono parole di Paolo (44 Corint. I, 3, 13): 3 (do) éxdotov 
tò foyov Sroîov goti Soxiudoer. Rammentano quelle di Eraclito (pr. 
a canali De, 10): « il fuoco tutto senlendo giudicherà = invade » 


(II, 252 sgg.). 
(6) Zom. in Num. 25 (II, 369 Delarue). 
(7) Sentent. episcop. (Conc. Carth. ann. 256, 7); (Cipriano, ed. Hart. 
p. 441); Agost. de fide et opp. 6, 8; Petr. Chrysol. Ser. 52 (exorcismis 
a daemone purgari); Ps. Ambr. Ex$l symbol. (Migne XVII, 11930 
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rito ci richiama alle credenze ed alle pratiche religiose 
dei neoplatonici (1). 
Pat 1 

7. È notevole che anche nel cristianesimo si ebbe 
la doppia sede dei beati, il doppio elisio: sulla terra 
e nel cielo. Per adoperare la terminologia dantesca, 
il Paradiso terrestre ed il Paradiso celeste. Così presso 
i Pagani si ebbe l’elisio sotterraneo o delle isole for- 
tunate, sulla terra, e l’elisio nel circolo lunare, nell’e- 
tere celeste. Una doppia sede troviamo già fin dal IV 
o V secolo, nella cosiddetta Apocalissi di Paolo (2); 
una doppia sede nella Visione di Bonifazio (3), e cioè 
un luogo di delizie e la celeste Gerusalemme; in una 
visione narrata da Beda (4) si ha una descrizione vi- 
vissima dell’ elisio terrestre e l’ annunzio di quello ce- 
leste. « Un campo lietissimo, dice il visionario, e pieno 
di tanta flagranza di fiori primaverili, che la soavità 
di quel meraviglioso profumo tosto dissipava il fetore 
della tenebrosa fornace. E tanta luce penetrava tutti 





(1) Cfr. Porfirio (De philos. ex orac. haur. p. 148 sg. Wolff (da Eu- 
sebio, Praeò. evang. IV, 22, 16). Quanto il cristianesimo, specialmente 
dal quarto secolo in poi, fosse pervaso dalle dottrine filosofiche greche, d 
si può vedere nell’ opera di E. Hatch, Z%e influence of Greck ideas and 
usages upon the Christian Church. London, (Williams and Norgate, 2% r 
ediz.) 1891. l 

(2) Apocalypses apocryphae, ed. Tischendorî, Leipzig, 1866, p. 49-56; 
64-69. 

(3) C. Fritzsche, Die /ateinischen Visionen des Miittel- Alt. bis sur 
Mitte des XII Yahr. (Romanische Forschungen, herausg. von Wollmoller, 
II, 1886, p. 261. 

(4) Mist. eccles. V, 12. 
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quei luoghi, da superare ogni diurno splendore. Erano 
in questo campo innumerevoli compagnie di uomini 
vestiti di bianco, e moltissime sedi di schiere festanti », 
L’ angelo che lo conduce lo avverte che quello non 
è ancora il cielo, ma è una sede provvisoria destinata 
ai buoni, i quali non sono però ancora di tanta per- 
fezione, da potere subito essere ammessi nel regno dei 
cieli — Una simile rappresentazione si trova anche 
nello scritto De Purgatorio Sancti Patricti di Enrico 
Salteriense (1). Un abitatore del Paradiso Terrestre 
spiega al visionario: « Noi siamo bensì esenti da pena 
e godiamo di gran quiete, ma non siamo ancor degni 
di salire alla celeste letizia dei Santi, e nessuno di noi 
sa quando vi potremo ascendere >. 

Ed in questa medesima visione di Enrico Salteriense 
si ha menzione, come presso Posidonio ed i Platonici 





(1) Henricus Salteriensis, de purgatorio S. Patriciti (anno 11 53) in 
Migne, Patrol Lat. vol. 180, p. 998 sg. — V. per tutto questo Norden, 
Aencis Buck VI, p. 28. Cîr. su Enrico di Saltrey, Philippe de Félice, 
L’ Autre Monde, Le Purgatoire de Saint Patrice. Paris, (Hon. Cham- 
pion), 1906, p. 27 sgg. Sul Purgatorio di San Patrizio di Enrico Sal- 
teriense vedi la bibliografia in Arturo Graf, Miti, leggende e superstizioni 
del Medio Evo (Torino, 1892) I, p. 181, nota 35. Altra forma della 
leggenda di San Patrizio è in Giraldo Cambrense, che nella 7opografhia 
Hibernica (Opera, ediz. Dimock, vol. V, 1867, p. 82) parla De insula 
cuius pars una bonis, altera malis spiritibus est frequentata. Una parte 
dell’isola era assegnata a quelli che soffrivano tormenti, ma non eterni 
ed infernali. « ic autem locus Purgatorium Patricii ab incolis vocatur ». 
L'editore Dimock osserva: « Giraldus is peculiar in his account of ît® 
no other mention is to be found of his division of the island between 
good and bad spirts, or of his nine pits ». 





e Vergilio, di un Purgatorio aereo, dove le anime de- 
stinate a salvazione #2 aere poenas sustinment infernales 
fino al giorno del giudizio (1). Solo le anime dei Santi 
entravano direttamente nel cielo, perchè il loro pur- 
gatorio era stato durante la vita mortale (2). 


(1) Z. ©. p. 995, 997. Accenni anteriori a sedi acree di pene e di 
tormenti nell’ Ascensio Zeazze (II, INI sec. d. C.), cfr. James, Zexts and 
Studies (Cambridge 1892) II, p. 29; e nella Visione di Furseus (sec. VII), 
cfr. Smedt-Backer, Acta Senciorum Hiberniae, Edinb. 1881, p. 85 sgg. 
95 seg. 

(2) Op. cit. p. 997. Cîr. la purificazione mistica sulla terra mediante 
l'acqua, il fuoco o l’aria; Serv. 44 Aer. VI, 740 e 741; Apuleio, Me- 
tam. XI, 23; cir. Maas, Orpheus, p. 231, N. 44. 
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1. La purificazione delle anime in Vergilio. — 2. Le fonti vergiliane. 












1. Altra descrizione della catarsi delle anime è nella 
Nekyia vergiliana (1). Laggiù, nei regni bui, l’ ombra 
di Anchise svela ad Enea i misteri della vita oltre- 
mondana. Celeste è l’ origine delle anime; ma chiuse 
nel cieco carcere terreno esse sono agitate da timori e 
passioni, da dolori e gioie. E quando la vita con l’ e- 
stremo raggio le abbandona, non però tutte le conta- 
minazioni terrene si dileguano. Le anime han bisogno 
di espiare le antiche colpe, han bisogno delle pene pu- 
rificatrici: altre espiano la colpa sospese nell’aria, altre 
si purificano sotto il vasto gorgo del mare, altre nel. 
fuoco. Servio intende (2), che o le anime si purifichino 
sulla terra, passando cioè in corpi terreni, e queste 
sien le anime che Vergilio dice purificate dal fuoco, 
giacchè sulla terra è il fuoco, che tutto distrugge; o 
si purifichino nell’ acqua, cioè passando in corpi di 
animali marini; o nell’ aria, cioè passando in corpi aerei. 
Purificate le anime sono mandate all’ Elisio; ma ben 




















(1) Aen. VI, 730-751. 
(2) Servio a VI, 740-1. 
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pochi occupano i lieti campi. Quando poi la lunga età 
trascorsa ha dissipato ogni traccia dell’ antica conta- 
minazione terrena, ed ha lasciato il puro etere e il 
fuoco celeste, allora, compiuto il periodo di mille an- 
ni, le anime sono mandate al lavacro del fiume Lete, 
ove possan deporre ogni ricordanza delle commesse 
colpe, per potere uscire fuori a rivedere le stelle e 
ricominciare con nuove incarnazioni il ciclo perenne 
della vita. Diversamente si esprime Vergilio nelle Geor- 
giche (1): tutte le anime tornano all’etere originario, — 
di che esse risultano, nè v'ha luogo a morte, giacchè 
vive esse volano in alto, nel cielo, tra gli astri. Si 
tratta qui di una delle forme di apoteosi delle anime, 
di che avremo a toccare in seguito. 
Parti 

2. Si è disputato più volte sulla fonte della Ne 
vergiliana, ma sempre con criterii troppo esclusivi (2). 
Così in considerazione di particolari dottrine alcuni cr - 
tici hanno pensato a Posidonio. E vi sono stati cond 
per una via a dir vero molto indiretta. Nelle ann 


zioni a due versi (703 e 733) Servio fa il nome 


delle anziguitates divinae Varrone fece una comp 
trattazione sull’ anima. Ora è stato con molta pr 
bilità sostenuto che la esposizione Varroniana 


(1) Georg. IV, 225 sgg. 

(2) Lo Hirzel, (Unters. a. Cic. philos. Schriften, T. Il, Abth. 
25-31) pensa a Zenone Citiense (cfr. Lattanzio, /ust. Div. VIL to 
lo Schmekel, (De Ovidiana pythagoreae doctrinae adumbratione, p 
a Platone, Rep. X, 621. t 
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appunto a Posidonio da Rodi, che trattò e della na- 
tura dell'anima e della sorte sua dopo la separazione 
dal corpo. Se ne è concluso che Posidonio sia la fonte 
tanto di Varrone quanto di Vergilio (1). 

Questo risultato fu accettato- dal Norden (2), ma con 
qualche modificazione. Egli osservò essere un fatto che 
le sorti e i viaggi dell’ anima dopo la morte furono 
materia preferita di poesia. Un’ antica poesia orfico-pi- 
tagorica trattava dell'anima e delle sue migrazioni; essa 
può assegnarsi al sesto secolo, e se ne hanno tracce 
e reminiscenze nella seconda Olimpiade di Pindaro, in 
un frammento dei Treni pindarici, in un frammento di 
Empedocle (3), nei miti platonici. Le tavolette di Thurii 
e di Petelia anche contengono frammenti di poesie 
orfiche su tali argomenti; e così su questi medesimi 
soggetti anche versavano alcuni più recenti carmi or- 
fici (4). Ennio nel proemio degli Arra/, Lucrezio, O- 
vidio e Vergilio stesso nelle Georgicke (5), avevano in 
un senso o in un altro trattata questa materia. Il Nor- 
den aggiunge un curioso riscontro, che certamente ri- 
guarda un’età tardiva, ma che indica una tradizione 
poetica già formata, e della quale ricompaiono di volta 





(1) Cfr. Schmekel, P4i/os. 4 mitt?. Stoa, Berlin, 1892, p. 451; Agahd, 
Varronis antig. rer. divin. Leipzig, 1898, p. 111; Badstiibner, Beitr. 
sur Erkl. u. Kritik d. philosoph. Schriften Senecas (Progr. ‘des Iohan- 
neums, Hamburg, 1901), 4. 

(2) Aeneis Buch VI, p. 20 seg. 

(3) Zramm. 115 Diels. 

(4) Zramm. 222 sgg. Abel. — Kroll, RZ. Mus. LII, 1897, p. 340. 

(5) IV, 219 sgg. 
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in volta le forme e gli elementi. Lattanzio (1) e l’au- 
tore di una teosofia (2) derivata verisimilmente da 
Porfirio (3) ci han tramandato un oracolo di Apollo 
Didimeo, in risposta ad uno che lo interrogava se 
dopo la morte l’anima permanesse o si dissolvesse: 
così come Enea interroga Anchise. Sono sei esametri; 
e il loro pensiero fondamentale, la passione dell’anima. 
nel corpo e il suo finale ritorno nell’etere, coincide ap- 
punto con quello vergiliano. Ed anche il pensiero ver- . 
giliano dello spirito igneo, che alimenta tutto il mondo | È 
ha analogia con un oracolo della citata teosofia (4); 
che comincia con l'affermazione del fuoco eterno e vi- 


stelle, la luna ed il sole. Così frammenti di oracoli cale 
daici del principio del III secolo dopo C. (5) si accor- 
dano mirabilmente con le dottrine esposte nei versi 


lostrato (6); un epitaffio greco che non può essere 
teriore al IV secolo d. C. ha sull’ anima pensieri che. 
richiamano quelli vergiliani (7); e così pure un oracolo 


(1) Div. #nst. VII, 13. 
(2) Vedi Buresch, A?eros, 106. 
(3) Wolff, Porp&Ayrii de philos. ex oraculis haurienda librorum. re 
quiae, Berlin, 1856, p. 177 seg. 
(4) Cfr. od. c. p. 98 e 101. 4 
(5) Kroll, Breslauer philologische Abhandlungen VII, 1894, p. sa 
(6) Filostrato, Vita Afol!. VIII, 31. 
(7) Rohde, Psyche II°, 386, 3. 
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conservato in Porfirio sulla sorte dell'anima di Plo- 
tino (1); un carme pseudopitagorico zegì buy è ram- 
mentato da Laerzio Diogene (2), ed un oracolo in sei 
esametri sulla sorte dell'anima dopo la separazione dal 
corpo è riportato da Stobeo (3). 

Era tradizionale dunque prima di Vergilio, e rimase 
tradizionale per molti secoli dopo di lui, la trattazione 
poetica di tal problema, nel senso orfico-pitagorico e 
platonico, che l’anima sia nel corpo rinchiusa come in 
cieco carcere terreno, e che attraverso le fasi delle 
successive espiazioni e purificazioni salga nel puro etere 
celeste. Vergilio è un anello di questa lunga catena. 

In conclusione il Norden crede che Vergilio, pure 
avendo dinanzi uno scritto di Posidonio abbia poi ela- 
borato quella materia secondo lo stile convenzionale 
della poesia apocalittica. E prende anche in particolare 
esame qualche punto (4), nel quale più crede di rav- 
visare la derivazione diretta da Posidonio. A dir vero, 
anche la veduta del Norden è troppo esclusiva. Nel 
naufragio di tutte le opere antiche è perigliosa impresa 
fermarsi ad un solo autore, anzi a pochi frammenti di 
un solo autore, e sulla base dei riscontri concludere 
alla derivazione diretta. Potè Vergilio studiare a lungo 
e Posidonio e Varrone e i carmi orfici e tutta la poesia 
apocalittica fin dalla più remota antichità; tutta questa 
materia, fusa nella sua concezione poetica, veniva poi 





(1) Porfirio, Vita PUotini, 22; cîr. Verg. VI, 733 Sg 
(2) Diogene, VIII, 7. ° 
(3) Ze. I, 49, 46. 

(4) Of. cit. p. 23 segg. 
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liberamente elaborata dal suo spirito. Se tutte possedes- 
simo le opere antiche, vedremmo che talvolta quello 
che più ci pare peculiare di un autore formava parte 
di una costante tradizione: certo niuna dottrina è spie- 
gata o accennata nei versi vergiliani, della quale non 
si possano apportare più testimonianze superstiti. Sem- 
bra al Norden peculiare di Posidonio un fugacissimo 
accenno di Vergilio a quella specie di purgatorio lu- 
nare, che era immaginato dagli antichi; giacchè nel 
v. 887 parla di aeris campi, e cioè verisimilmente di 
quel circolo di aria che è più vicino alla luna, e dove 
l’anima lascia la terrena labe e si purifica. Questa è, 
sì, dottrina di Posidonio (1); ma il Norden stesso (2). 
rammenta un carme orfico (3), in cui la palude Ache- 
rusia è detta Mpw &epta, palude aerea, certo con rife- 
rimento alla denominazione di Aeysivec “Atdov, prati del- 
l’Ade, che si dava a quel circolo di aria più pura dove 
le anime si purificavano sotto la luna (4). E così a 
pare evidente che Vergilio abbia avuto dinanzi a ) 
mente anche il proemio Enniano. Dal primo ie 


È naturale il pensare chiù verso la fine del discors so 
(1) Cfr. Sesto Empirico IX, 71 sg. 
(2) Op. cit. p. 25. 

(3) Zramm. 154 è 155 Abel. 

(4) Plutarco, de facie in orde lunae, 28 (943 C-945 D). Ivi era 
toudtatov tod dég0s. Il circolo dell'atmosfera terrestre era crassizs 
concretus aer qui est terrae proximus (Cic. Tusc. I, 42). 

(5) Lucrez. I, 126. 
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Omero parlasse della migrazione dell’ anima sua nel 
corpo di un pavone, e di là nel corpo di Ennio; e 
poichè Lucrezio attesta che egli rivelò rerum nazuram, 
è anche ovvio che al discorso particolare sulle sorti 
delle anime dopo la morte Omero doveva giungere 
dall'esposizione più larga e generica di tutto il sistema 
della natura: proprio come in Vergilio. E noi notam- 
mo (1)che tutto il passo del libro VI dell’ Eneide, 724- 
751 è come perfuso di colore enniano, ed ha parecchie 
espressioni, che sembrano appunto peculiari di Ennio. 
E si aggiunge, come già notammo (2), che l'argomento 
stesso porta a ricostruire in tal guisa il proemio en- 
niano: uno spirito agita tutta la mole dell’ universo e 
s'insinua nei corpi degli animali e degli uomini: quando 
con la suprema luce la vita li lascia, le ombre si re- 
cano ai templi acherontèi, mentre le anime, purificatesi 
di ogni labe terrena, dopo molti anni ritornano al mon- 
do supero e migrano in altri corpi. Quest'ordine di idee 
o altro molto simile a questo era in sostanza voluto 
e dal procedere logico del discorso di Omero e dai 
dettami della filosofia pitagorica, in conformità della 
quale egli doveva spiegare la migrazione della pro- 
pria anima. 

Del resto, per tutte le descrizioni del mondo infer- 
nale e delle pene e dei giudici e dei mostri mitici e 
dei dannati famosi e delle turbe degli altri dannati noi 
abbiamo visto di volta in volta quanti antichi elementi 





(1) Vedi Commentationes vergiliana, Mediolani-Panormi, 1900, p. 14I- 
148: De loco quodam Vergilii ex Ennio expresso. 
(2) Op. cit. pag. 147. 
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della tradizione mitologica e poetica sieno concorsi a 
formare la concezione vergiliana. 

Di tutti i precedenti letterarii e filosofici altri erano 
forse presenti alla sua coscienza, di altri, confusi in 
vaghe reminiscenze, egli subiva quasi incosciamente 
l’ influsso; ma tutti furono elaborati dal suo spirito e 
trasformati in nuova materia di arte, benchè forse la 
molteplicità stessa degli elementi formatori non fosse 
ancora ridotta all’unità organica di una concezione unica 
e coerente; e di cotali originarie incongruenze, non 
ancor tutte eliminate, si rintraccia qua e là lungo il 
cammino qualche vestigio (1). 





(1) V. quanto sopra abbiamo detto di Tisifone; e nota che anche 
accenno all’Elisio lunare del v. 887 è una incongruenza, giacchè l’Elisio 
vergiliano è sotterraneo. Circa l’uso diretto di carmi orfici da parte di 
Vergilio nel libro VI (v. 120), nel VII (323-338) e nel IV (242 sgg.) 
cf. Norden, Aeneis Buch VI, pag. 156-7. 





XXIII. 


Distruzione e rinnovazione. 


1. L’eepirosi stoica. — 2. La fine del mondo nella scuola epicurea. — 

3. Distruzione e rinnovazione cosmica presso gli stoici.4. I vaticinii 

sulla prossima rinnovazione delle cose. — 5. Distruzione e rinnova- 

zione delle cose nel cristianesimo. — 6. Fuoco terreno e fuoco cele- 

ste. — 7. L’ immortalità del corpo. — 8. L’ adorazione del corpo im- 

| mortale. — 9. La resurrezione dei corpi. — 10. Tracce di tal credenza 

| nella religione orfica—11. La resurrezione della carne nello stoicismo. 

—12. La resurrezione della carne nell’epicureismo. — 13. La doppia 

resurrezione nel cristianesimo. — 14. L'origine del sogno millenario 
nel primitivo cristianesimo. 


Pascal. II 












1. « Il fuoco tutto assalendo giudicherà ed invaderà » 
aveva detto il vecchio Eraclito (1), simboleggiando nel 
fuoco l’ anima divina dell'universo, ed assegnando al- 
l'incendio del mondo l’ufficio di purificazione e di giu- 
dizio finale. Attraverso tutta l’antichità questa idea 
della distruzione cosmica mediante il fuoco si presenta 
di tratto in tratto, ora adombrata, ora esplicita, ora 
nelle superstizioni del popolo, ora nei sogni dei poeti, 
ora nelle speculazioni dei filosofi. Con commossa vee- 
menza un poeta tragico greco così annunziava: < Verrà, 
verrà quel tempo, quando l'etere spalancherà il rigur- 
gitante tesoro del rosso fuoco, e la fiamma alimentan- 
dosene furiosa abbrucerà quanto è sulla terra e nel- 
l’aria » (2). 

La scuola stoica, che riconosceva Fraclito come suo 
precursore, fece sua e diffuse questa idea dell’incendio 
finale del mondo, della ecpirosi. Il fuoco, che aveva 





















(1) Presso Ippolito, IX, 10. 
(2) Presso Clem. Aless. Stromata, V, 606 (Patrol. gr. Vol. IX, col. 
179). 
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dato vita all’ universo, doveva segnarne la fine, e pre- 
parare la palingenesi, il ritorno delle varie età già 
trascorse, prima tra tutte l’età aurea. Alla combustione 
cosmica doveva dunque tener dietro il rinnovamento 
morale e fisico del mondo. Così nulla nel cosmo, dice 
Cicerone (1) per ispiegare cotali dottrine, dovrà rima- 
nere fuorchè il fuoco; ma il fuoco divino nuovamente 
animerà tutto, e il mondo si rinnoverà, e lo stesso 
ordine risorgerà. Era questa la dottrina di Cleante, 
Crisippo, Apollofane, Apollodoro, e degli altri stoici (2). 
Secondo Crisippo le anime dei saggi continuavano ad 
esistere fino a che il mondo fosse distrutto dal fuoco; 
Cleante estendeva questo privilegio a tutte le anime (3). 
Pal 

2. Come nella scuola stoica, così nella epicurea era 
la preoccupazione della prossima fine del mondo. Se- 
condo Lucrezio, il mondo era destinato in breve a pe- 
rire: per violenti terremoti si doveva sconquassare con 





(1) Cic. De Nat. Deor. II, 46, 118. 

(2) Cfr. Laerzio Diog. VII, 141-2. 

(3) Laerzio Diog. VI, 157. Cîr. Zusc. I, 31, Placita IV, 7; 3 (Diels, 
Doxographi, 393): Ritter-Preller, ist. P4i/os. 508 b. Zeller, Gr. Phil. 
III, 139 sg. Prima ancora che nelle scuole filosofiche al fuuco era stata 
assegnata virtù purificatrice nel mito e nelle credenze religiose. 

Nel misticismo orfico il fuoco aveva appunto tale ufficio. E così aveva 
funzione purificatrice anche l'immersione nell'acqua. Sicchè la purifica 
zione per mezzo del fuoco, che Demetra fece di Demofoonte, per con- 
ferirgli l'immortalità (Zeno a Demetra, 239 sgg.) è da porre a riscontro 
con la immersione del corpo di Achille nelle acque dello Stige, eseguita 
da Teti per rendere invulnerabile il figliuolo. Cir. W. R. Halliday, in 
The Classical Review XXV, 1911, p. 8-11. 
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orrendo rovinio la sua mole (1); o per il soverchiare 
dell'elemento acqueo si doveva sommergere e spegnere 
in esso ogni vita, o per il sopravanzare dell’ elemento 
igneo doveva perire il mondo nella conflagrazione uni- 
versale (2). La rovina, dice il poeta (3), forse è pros- 
sima. Anche altrove egli insiste nel suo concetto (4). 
Il mondo non è più nella sua fiorente giovinezza, co- 
me quando produceva i giganteschi corpi animali e la 
terra era lieta di vegetazione abbondante: ora invece 
il mondo è nella sua cadente vecchiaia, e il poeta vede 
i segni forieri della rovina. Invano si affaticano nei 
lavori campestri i bovi, invano si esauriscono le forze 
degli agricoltori: la terra è stanca, come per vecchiaia. 
Il vecchio aratore scuote il capo e sospira, e chiama 
felici i tempi antichi, quando gli uomini, religiosi e pii, 
godevano per benefizio degli dèi ogni prosperità; il 
vignaiuolo accusa le stagioni e stanca di preghiere il 
cielo e non considera che tutto a poco a poco langue 
e per lunga età deperisce e muore. 
aa 

3. Come si vede, nella scuola epicurea la prossima 
fine del mondo si aspettava o da terremoti o dal di- 
luvio o dall'incendio universale. Così pure nello Stoi- 
cismo. Questo aveva ereditato dalla dottrina di Eraclito 
l’idea che la vita dell'universo si svolgesse in una 
vicenda incessante dei suoi varii elementi, e che il 





(1) V, 106. 

(2) Vi 339-341. 
(3) V, 105. 

(4) II, 1144-1174. 
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grado della sua purificazione ultima, materiale e mo- 
rale, fosse la conflagrazione; ma che prima di essala 
terra sarebbe stata sommersa nel diluvio e ridiverrebbe 
mare (1). Tale è anche la dottrina di Seneca. « Il di- 
luvio e l'incendio, dice Seneca (2), avverranno, quando 
piacerà a Dio stabilire che tempi migliori comincino 
e che al vecchio mondo si ponga fine. L'acqua e il 
fuoco dominano le cose terrene. Da essi il nascimen- 
to, da essi la morte >». E qui l’ animo esaltato cerca 
foschi colori, cerca tetri fantasmi di distruzione (3). 
< Nulla più saranno 1 Adriatico, o le fauci del Mar 
Siculo, nulla più Cariddi, nulla Scilli . . . . Perirà ogni 
confine. Tutto ciò che la natura ha disposto nelle varie 
parti si mescerà insieme. Non muri, non torri salve- 
ranno alcuno; non gioveranno ai supplici nè templi nè. 
rocche ». E poco dopo cupamente annunzia: < Non 
tarderà molto la distruzione. Già la concordia degli 
elementi fallisce e si sgretola > (4). Ma, dopo la di- 
struzione, la rinnovazione di tutto, con una umanità. 
ignara dei delitti e nata ai migliori auspicii, e nella 
quale potrà regnare per alcun tempo l’ innocenza, al ’ 
_ meno finchè tale umanità sarà novella alla vita. E, 
poco dopo Seneca, l’autore dell’Oftavia vede appros- 
simarsi al mondo quel giorno, che dovrà opprimere 
l’empia umanità col rovinio del cielo, e dovrà rigene- 





















(1) Eraclito, franz. 31 Diels. 
(2) Nat. Quaest. III, 28, 7. 
(3) Zi, I, 29, 7-8. 

(4) III, 30, 5- 
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rare umanità novella, e ricondurre i tempi nei quali la 
Giustizia governava il mondo (1). 







Così questa idea stoica della conflagrazione finale 






del mondo fece il suo cammino attraverso i secoli, 






resistè alle derisioni di uno spirito mordace quale Me- 
nippo (2), ed abbuiò di fosche previsioni e di trepidi 
sogni le menti attonite di pensatori e di poeti. 
Pa 
4. Questa corrente filosofica si fuse con una corrente 
di vaticinii antichi, che annunziava prossimo l'avvento 


di nuovi destini per l'umanità. A. cotali vaticinii allude 










Vergilio nella famosa egloga quarta, quando annunzia 
che già si appressa l’ultima età predetta dal carme 
Cumeo (3); ad essi allude Orazio (4), quando si volge 
alle Parche, veraci nel predire quel che una volta detto 
rimarrà fermo nell’ ordine eterno delle cose, e fa ad 
esse preghiera che adducano sulla terra i fati propizii, 
congiungendoli coi passati. Vediamo a quali vaticinii 
qui si allude. Fra ormai penetrato nella coscienza po- 
polare nei tempi di Augusto che quella età fosse l’ul- 
tima annunziata dalla Sibilla, l’ età sottoposta al Sole 
o Apollo; e che, dopo, il mondo intero sarebbe tornato 
ai suoi principii, e sulla terra volgerebbe ancora l’età 
dell'oro (5). Fin dall'anno 88 av. C., in occasione di 
straordinari prodigi, gli aruspici etruschi avevano va- 





















(1) Ottavia, 392 sgg. 

(2) Cfr. Corpusculum poesis epicae graecae ludibundae, II, 82. 
(3) ZcZ. IV, 4. 

(4) Carm. saec. 25 sgg. 

(5) Servio, ad Zcl. IV, 4 e 10. 
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ticinato nuova vicenda di secoli, nella quale i costumi . 
stessi degli uomini si sarebbero mutati (1). A. causa. 
dei prodigi avvenuti dopo la morte di Cesare, l’ aruspice 
Volcanio vaticinò che un’ èra si chiudeva, ed un’altra 
aveva principio. Augusto nella sua Autobiografia (2) 
narrava che Velezzo aggiunse: che egli rivelava tali 


morire; ed infatti cadde morto! 
Questo inizio di nuova èra equivaleva all’'aprirsi di 
un ciclo cosmico, il ciclo del grande anno mondano, 


magni menses (3), l’anno il cui inverno sarebbe il di- 
luvio, la cui estate sarebbe la conflagrazione del mon- 
do (4). Dopo l’età ultima, sacra al Sole o Apollo (5), | 
la Giustizia, annunzia Vergilio (6), tornerà tra gli uo- 
mini, secoli felici volgeranno sulla terra. Apollo dunque. 
deve discendere dal cielo sul mondo per redimere Pu 
manità dal peccato; tale è la missione che, secondo. 
Orazio (7), gli ha dato Giove: « A chi Giove darà 
l’incarico di espiare le nostre colpe? Vieni, ten pre- 
ghiamo, vieni, avvolto i bianchi omeri nella nube, au- 
gure Apollo ». Questo regno di Apollo è, secondo 
Vergilio (8), l’ultima età predetta dalla Sibilla Cumana, 

(1) Plutarco, Sw 7. 

(2) Presso Servio, ad ec4. IX, 46. 

(3) Verg. £e4 IV, 11. 

(4) Censorino, VIII, 11. 

(5) Zel IV, 10: tuus iam regnat Apollo. 

(6) Ecl. IV, 6: Zam redit et Virgo. 

(7) Odi I, 2, 29. 

(8) Verg. Ec/. IV, 4: Ultima Cumaci venit iam carminis aetas. E}: 
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Servio (1) spiega che la Sibilla Cumana aveva diviso 
le età in 10 secoli, ed aveva assegnato l’ultima al Sole; 
e Nigidio Figulo (2) riferisce che anche i magi asse- 
gnavano ad Apollo, cioè al Sole, tal regno. Questo 
regno del Sole o di Apollo efa interpretato appunto 
come l’ èra della conflagrazione cosmica (3), che di- 
struggerebbe il mondo, per rinnovarlo nell’ innocenza. 

Così questa aspettazione or trepida or desiosa di 
distruzione e di rinnovamento si tramandò per secoli 
nella coscienza pagana. Timagene, a quanto riferisce 
Seneca (4), diceva dolersi degl’incendii di Roma, sol 
perchè sapeva che quanto fosse arso risorgerebbe più 
bello. I congiurati di Pisone si organizzarono quasi a 
difesa sociale per il presentimento che la rovina del- 
l'impero fosse prossima (5). A rassicurare le depresse 
coscienze, una nuova divinità entrò nell'Olimpo romano, 
l’ Aeternitas Imperti (6). 


wa 


5. Queste medesime aspettazioni frementi agitavano 
gli animi della prima comunità cristiana. E l’idea della 
conflagrazione cosmica fu congiunta, nel dogma cri- 
stiano, a quella del secondo avvento del Redentore, 





(1) Ad ecl. IV, 4 e 10. 

(2) Presso Servio, a4 ZcZ IV, 10. 

(3) Servio, ad Zcl. IV, 10: « ir quo [Apollinis regno] videndum est 
ne ardorem, sive illa ecpyrosis appellanda est, dicant ». 

(4) Epist. 91, 3, $ 13. 

(5) Tacito, Ann. XV, 55. 

(6) C. Z L. VI, parte II, p. 491; Suet. Nero, $ 11. Cfr. i mici Fatti 
e leggende, p. 162. 
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così come nel mondo pagano con l’avvento di Apollo 
destinato ad espiare le umane colpe. Leggiamo la Se- 
conda lettera di Pietro (1): « I cieli e la terra del 


giacchè sono riserbati al fuoco, nel giorno del giudizio 
e della perdizione degli empii. Or quest’unica cosa non 
vi sia celata, diletti, che per il Signore un giorno è 
come mille anni e mille anni come un giorno. Il Sio 
gnore non ritarda, come alcuni reputano, la sua pro- | 
messa, anzi è paziente verso noi, non volendo che 
alcuni periscano, ma che tutti vengano a penitenza. 
il giorno del Signore verrà come un ladro di notte: 
in quello i cieli passeranno rapidamente, gli elementi 
divampati si dissolveranno, la terra ele cose che sono 
in essa saranno arse. Lal (age tutte queste cos 


l'avvenimento del giorno di Dio, nel quale i cieli 
fuocati si dissolveranno, gli elementi infiammati si 
struggeranno ! ». Simili profezie leggiamo anche 
quelle strane miscele giudaico-cristiane, cui era d t 
il nome di Carmi sibillini, per assicurare loro fa 
credito ed autorità sulle coscienze pagane (2). Per 
eccitare gli spiriti si facevano correre false apocalissi 


sare Dio della ritardata promessa (4). 





(1) Secunda Petri, 7-12. 

(2) Carm. sib. IV, 172 sgg. VII, 118 sgg. 
(3) Sec. ai Tessalonicesi II, 2. 

(4) Secunda Petri III, 9. 
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Nel dogma cristiano era altresì che la distruzione 
del mondo, non potesse avvenire, finchè non fosse ab- 
battuta Roma e il suo impero. Questo ci attesta Ter- 
tulliano: « Noi preghiamo, egli dice (1), per l’ impero 
e per lo stato romano, noi i quali ben sappiamo che 
la massima rovina che sovrasta all’ universo intero, il 
chiudersi dell’ éra nostra, che ci minaccia orrende scia- 
gure, di tanto sarà ritardata, di quanto si prolungherà 
il romano impero >. 

E già nell’ Apocalissi di Giovanni il trionfo del Si- 
gnore era stato proiettato sulla fosca luce delle fiamme 
distruggitrici di Roma (2). Questa è la Babilonia, è la 
gran meretrice che ha corrotto la terra con la sua for- 
nicazione, è la peccatrice ebbra del sangue dei santi 
e del sangue dei martiri di Gesù. Ma in uno stesso 
giorno verranno le sue piaghe, morte, cordoglio e fa- 
me, e sarà arsa col fuoco; e i re della terra piange- 
ranno quando vedranno il fumo del suo incendio. Al- 
leluia! grida il fervido sognatore. E il fumo di essa 
sale nei secoli dei secoli ! Anche il poeta Commodiano 
ha il medesimo voto (3); e l'ignoto poeta di un carme 
sibillino grida con impaziente fervore: « Quando po- 
trò io vedere tal giorno ? » (4). Riferendosi appunto ai 
Carmi sibillini (5) avverte Lattanzio (6): « Le Sibille 


(1) Agolog. 32. Vedi anche Liber ad Scapulam 2. x 
(2) Apocalisse, Cap. 18. 

(3) Carm. apol. 923. 

(4) Carm. sib. VIII, 151. 

(5) Carm. sib. VII, 113-114; VII, 37-47; XII, 32-40. 

(6) Div. Zust. VII, 15. 


stesse han vaticinato che Roma cadrebbe, e per giu- 
dizio di Dio, perchè Roma odiò il nome di Dio, e fu 
nemica di giustizia e trucidò il popolo alunno di ve- 
rità ». E poco dopo Lattanzio, discorrendo della fine 
del mondo e del prossimo regno di Dio, espressamente 
dichiara (1): « Finchè rimarrà incolume la città di Ro- 
ma, niente di tutto ciò sembra doversi temere. Ma 
quando quel capo del mondo cadrà, e comincerà ad 
avvenire quella $5pm (‘impeto’) di cui parlan le Sibille, 
chi potrà dubitare che sia già giunta la fine delle cose 
umane e del mondo? > 

Gerolamo in una delle sue operette religiose (2) 
commenta il pensiero di Paolo nella seconda lettera 
ai Tessalonicesi, colà dove l’Apostolo rammenta la sua 
predicazione presso di essi, e dice loro, a proposito 
dell'avvento di Cristo, che dovrà esser preceduto dal- 
l’Anticristo (3): « Ed ora voi sapete ciò che lo ritiene, 
acciocchè egli sia manifesto alsuo tempo ». Gerolamo 
interpreta: « Evita di dire che deve distruggersi l’im- 
pero romano, perchè quegli stessi che sono al governo 
lo stimano indistruttibile ». Gerolamo allude certamente 
qui al culto della Aczernitas imperii, del quale abbiamo 
sopra fatto cenno. E ad essa allude anche il poeta 
Giovenco, quando a proposito della fine del mondo 
così sentenzia (4): « Nulla nella compagine del mondo 





(1) Zust. VII, 25. V. ivi note del Brandt nella ediz. del Corps scrip- 
torum ecclesiasticorum di Vienna. È evidente l'intenzione della connes- 
sione etimologica tra Roma e dUpn. 

(2) Quaest. Algasiae (Opera, Parisiis, 1706, IV, p. 209). 

(3) ZZ Zessal. 2, 6. 

(4) Evangeliorum libri. Praef. 1 sgg. 








è immortale: non l’orbe, non gli umani regni, non 
laurea Roma, non il mare, non la terra, non l’ignee 
stelle del cielo, Giacchè il creatore delle cose fissò il 
tempo irrevocabile, nel quale un torrente di fiamma 
debba in ultimo invadere il mondo intero ». Solo il pio 
Prudenzio non ebbe queste trascendentali ubbie. Egli, 
esaltando Roma redenta alla gloria di Cristo, dette ad 
essa la missione di perpetuare la pace sul mondo (1). 
aa 

6. Come si è visto, tanto presso gli Stoici, quanto 
presso i Cristiani la distruzione per mezzo del fuoco 
non era considerata come annientamento delle cose, 
bensì anzi come mezzo per la loro novella ricostitu- 
zione. Alcuni Stoici affermavano l’anima dell'universo 
essere eterna e le altre anime particolari mescolarsi 
con essa alla fine delle cose (2). Gli è che appunto 
l’anima dell universo era fuoco, che gli Stoici consi- 
deravano come avente natura divina e quindi virtù 
salutare e creatrice (3). E così, anche per i cristiani, 
il fuoco punitore non distruggeva già gli empii, bensì 
li conservava a tormenti insopportabili ed eterni (4). 

Gli Stoici distinguevano dunque due specie di fuochi: 
il fuoco terreno che invade e distrugge, e il fuoco di- 
vino, che conserva e rianima. « Questo nostro fuoco, 
dice Cicerone (5), richiesto dall'uso della nostra vita, 





(1) Contra Symmachi orat. II, 638 sgg. 

(2) Ario Didimo, in Diels, Doxogr. 471. 

(3) Plac. philos. I, 7, 33 (Doxogr. 305); Laerzio Diogene, VII, 156. 
(4) Orienzio, Commonit. I, 305-315. 

(5) De Nat. Deor. II, 41. 
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distrugge e consuma tutto, e, qualunque corpo invada, 
lo disperde e dissipa. Ma per contro quel fuoco cor- 
poreo, vitale e salutare, tutto conserva, alimenta, fa 
crescere, sostiene ed anima >». E così Plutarco (1) rac- 
coglie la voce volgare che i corpi toccati dal fuoco 
celeste, cioè dal fulmine, non sieno affetti da putre- — 


mineo dalla pura e sacra essenza dell’etere, onde esso 
trae origine. Nè altrimenti su questa distinzione stoica 
dei due generi di fuoco riferisce Stobeo (2); il quale | 
aggiunge che il fuoco operatore ed alimentatore e con- 
servatore è quel medesimo che dà vita alle piante cdi 4 
agli animali. "0 

Ora questa distinzione stoica fu base alla dommatica. 
cristiana, sì per quanto riguarda l'incendio finale, dal 
quale il mondo sarebbe uscito rinnovellato alla gloria 
del regno celeste, sì per quanto riguarda il fuoco 


ma non li consumano ». Simili idee esprimono Teri t 
liano, Lattanzio, Cipriano, Ambrogio (4), e circa il fuor ) 





(1) Quaest. conviv. IV, 2, 4. 
(2) Ech. I, 538. 
(3) Minucio Felice, Ottavio XX.XV. 


cap. 2. 
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punitore degli empii, Orienzio (1). «€ O che fuoco sa- 
piente! » esclama Gerolamo (2). Quale inenarrabile 
potenza di Dio! I corpi sono stretti entro catene ? Eb- 
bene : le catene sono abbruciate, ed i corpi rimangono 
intatti! ». - 
wa 

7. In una oscura corrente di sentimenti e di pensieri, 
troviamo affermata l'immortalità e la divinità dell’uomo, 
non per la divina fiamma d'intelligenza, che lo anima, 
bensì, chi il crederebbe ? per essere egli corpo, e cioè 
terra; giacchè dea è la terra. Si tratta però, in tuttii 
documenti letterarii che di tal pensiero abbiamo, non 
di vera e schietta espressione di sentimento, che tro- 
vasse eco nella coscienza altrui, bensì di avvolgimenti 
e contorcimenti di ragioni, sol poste per far prova di 
sottigliezza. In un antico epigramma, falsamente attri- 
buito ad Epicarmo (3), troviamo brutalmente affermato: 
« Io sono cadavere. Ma limo è il cadavere e terra è 
il limo. Se dunque terra è il cadavere, non sono ca- 
davere io, ma Dio (4) >». Tutta questa serie di equa- 
zioni serve al poeta per riuscire infine all'affermazione 
trionfale che l’uomo sia di natura divina! 
Questo medesimo ragionamento, certo preso dall’e- 















(1) Orienzio, Common. I, 305-315. 
(2) Z: Dan. cap. II. 
(3) Ci. Haupt, /ndex lect. aest. Berolin. 1861 (= Ofusc. II, 191); 
Lorenz, Leben und Schriften d. Epicharmos, p. 299-300; Kaibel, Comi- 
corum fragmenta, I. p. 145. 

(4) L’ epigramma si trova citato negli Scolii ad Omero, 7. XXI, 414; 
ove non è detto di Epicarmo, ma è detto a lui attribuito. 
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pigramma pseudo-epicarmeo, si riscontra in un carme 
greco di Fretria. Anche in esso la natura divina del 
morto s'inferisce dal fatto che esso è terra, e che la 
terra è dea; sol che nella serie delle argomentazioni 
è aggiunto un altro pensiero, quello del ritorno alla 
terra, onde primamente germogliò la vita. « Vale, o 
Diogene, figliuolo di Diodoro, sii giusto e pio. Se Dea 
è la terra, anche io ragionevolmente son Dio. Venuto 
fuori dalla terra, divenni cadavere e da cadavere nuo- 
vamente terra (1) ». Il pensiero si ripete in due titoli 
sepolcrali latini. L’uno è una catena serrata di sillo- 
gismi, messa in bocca ad una giovanetta morta di 
quindici anni: « Accetta e cara ai parenti, qui morta 
io giaccio. Son cenere. La cenere è terra. La terra è 
dea. Dunque non sono morta (2) >». E così anche nel- 
1’ altro si legge: < Se dea è la terra, io sono dea, non 
sono morta (3) ». A quali affannosi raziocinii ricorreva 
l’accorata pietà dei superstiti, per affermare in qualche 
modo la sopravvivenza umana al dì fatale! 
Pa 

8. Dall’affermazione che il cadavere, perchè terra, 
sia divino, all'adorazione di esso, è breve il tratto. E 
l adorazione troviamo espressa in un’altra lapide se- 
polcrale latina, l’ adorazione di un marito desolato al 
È cadavere della defunta sua moglie. « La sua bellezza 
3 conquideva molti, esclama il marito, ma ella rimase — 


‘ 
o 
È 








(1) Richardson, American Fournal of Arch. VII, 252. 

(2) Haupt, /nd. /ect. aest. Berol. 1861 (=0pusc. II, 191). P 

(3) Gatti, Sweet. arch. comunale di Roma, 1887, p. 150; Chiappelli, 
Rend. R. Accad. dei Lincei, 28 aprile 1889. 
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fedele all'uomo generoso cui si era congiunta ». Ecco 
un uomo sicuro del fatto suo! E continua: « Ed ora 
egli a rimeritarla degnamente e piamente, venera, an- 
gosciato, qual nume il corpo che egli ha potuto negare 
alla fiamma e che egli ha tutto ‘cosparso di unguenti 
e di nardo e di rose (1) ». 

Non è forse estranea a siffatte manifestazioni di acuto 
sentimento amoroso la credenza che l’anima duri, finchè 
duri il corpo, credenza della quale troviamo fatto cenno 
in un passo di Servio, commentatore di Vergilio (2). 

aa 

g. Il corpo è destinato a perire. Può più o meno 
tardare la distruzione, ma essa è fatale. Socrate da 
questo ritardo che la natura pone alla distruzione, trae 
un lieve argomento per la sua dimostrazione dell'anima 
immortale (3). « Considera, egli dice, che quando uno 
muore, la parte visibile di lui, il corpo, di cui è proprio 
il dissolversi e disfarsi, non è immediatamente a ciò 
soggetto, ma resiste per tempo sufficientemente lungo, 
e se alcuno muore avendo ancora il corpo in buone 
condizioni, e in una tal quale floridezza, il corpo re- 
siste anche molto a lungo. E i corpi imbalsamati, come 
si usa in Egitto, per poco non durano una eternità. 

Bi E l’anima dunque, che è invisibile . .... 
sciolta dal corpo, tosto dovrà dissiparsi e distruggersi, 
come vuole il volgo ? Ne siamo ben lungi, o caro Ce- 





(1) G Z-L. VI 30102. 
(2) Ad Aen. ITI, 68. 
(3) Zedone, cap. XXIX (80C). 
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bete e Simmia! ». Anzi l’uso dell’imbalsamazione, che 
qui è appunto rammentato da Socrate, era dovuto alla 
credenza sopra detta, che l’anima resistesse quanto il 
corpo, e ne fa espressa menzione Servio (1). 

Ma con la distruzione del suo corpo cessava per 
l'eternità la sua vita? Non poteva, non doveva, esso 
novellamente ricostituirsi ? Come l’ anima sperimentava. 
nuove esistenze e nuove forme di vita, non doveva | 
avvenire lo stesso anche per il corpo? L’antichità ebbe 
una sua dottrina della resurrezione della carne. s 

Può forse parere strano a taluno che si parli di una 
dottrina della resurrezione dei corpi nel mondo pagano. 
Giacchè all'infuori di singoli casi, enunciati come pro- 
digi di dèi o di maliarde, o relegati nel mito, pa 
esser, questo della resurrezione, un ordine d'idee, 


Essa è per Celso (2) « una speranza degna di verm 
« Poichè, egli aggiunge, quale anima umana vorre 


trefatto che ritorni alla sua prima natura e riprend 
forma sua, se l’ha perduta? Non sapendo che cosa i 
spondere, si rifugiano in quest'ultimo ripiego, che D 
può tutto. Come se Dio potesse far cose turpi o vo 
far cose contro natura! ». Per questa loro cred 


Cristiani furono anzi chiamati dai Pagani « amanti 





(1) Servio, e4 Aen. III, 68. 
(2) Presso Origene VII, 13. 
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corpo > 0 « amanti della carne >» o « avviluppati in- 
teramente nella carne > (1). E la ripugnanza degli an- 
tichi all'idea che potessero risorgere a nuova vita i corpi 
già putrefatti, si ravvisa dalle alte beffe che gli Ate- 
niesi fecero a Paolo, quando ‘nell’ Areopago parlava 
loro di tal dottrina. Eppure nell’esposizione di essa Pao- 
lo ancor molto conservava dell’idealismo greco; anzi egli 
espressamente dichiarava (2): « La carne ed il sangue 
non erediteranno il regno di Dio >, ed il corpo risorto 
immaginava come qualcosa di diverso sostanzialmente 
dal terreno. Questo dogma si ritiene dunque general- 
mente non solo estraneo al mondo greco, ma ripugnan- 
te alla coscienza stessa pagana. Abbiamo noi qui di- 
nanzi «un elemento, dice il Chiappelli in suo notevole 
lavoro (3), il quale accolto nell’ organismo del dogma 
ecclesiastico, non ripete le sue origini da quegli influssi 
dell’ Ellenismo, che per diverse vie ebber tanta parte 
nella formazione storica di quell’ organismo dottrinale, 
come oramai dopo gli studii recenti non è più lecito 
revocare in dubbio. Qui abbiamo anzi un ordine d’idee, 
da cui repugnava tenacemente la coltura ellenica, e 
che nondimeno si fissò nella chiesa cristiana come 
parte integrante del suo sistema >. Or noi invece ri- 
troveremo questa credenza pur nel mondo antico. La 
ravviseremo prima negli strati inferiori della coscienza 
pagana; indi la vedremo a poco a poco elevarsi e ri- 
vestirsi di alcuna luce di pensiero. Dalla nostra espo- 





(1) Origene, Contra Cels. VII, 36, 42, ecc. 
(2) Lett. I ai Corinzi, 15, 50. 
(3) Za dottrina della resurrezione della carne, Napoli, 1894; p. 4. 
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sizione potrà forse altri essere indotto a modificare le 
conclusioni or generalmente accettate circa il modo 
onde tal dottrina s'immise nel dogma cristiano. Le ori- 
gini se ne ravvisano lontano, nel giudaismo. Nei libri 
giudaici si trova infatti qua e là espressa la speranza 
o la preghiera del risorgere a nuova vita; alcune volte 
tale resurrezione sta a raffigurare in forma simbolica _ 
il risorgere del popolo stesso d'Israele (1); altre volte i 
i martiri Maccabei sperano nella loro resurrezione come 
premio del sagrifizio (2) Sono accenni e passi isolati, 
i quali per sè soli non costituiscono la dottrina nella 
forma determinata e precisa, che ebbe nel cristiane- 
simo. Non v’ha infatti, nella letteratura giudaica, passo 
alcuno ove si parli della universale palingenesi, e que-. 
sta si ponga dopo la totale distruzione del mondo. 
Tale dottrina il cristianesimo trovò già formata, altrove: 
una inesausta sete di speranza predispose gli spiriti. 
ad adottarla; a tale adozione diede impulso e aggiuns 
poi autorità e conferma la tradizione giudaica. La quale 
derivò a sua volta, probabilmente, dal Mazdeismo, se- 
condochè già da gran tempo fu veduto (3). 

Ora il Mazdeismo, se mise rampolli in terra giudaica, 
tanto più larghi e vigorosi ne dispiccò nelle terre d'Oc- 
cidente. Non istarò qui a rammentare quali impul: 
abbian dato al pensiero filosofico dei Greci i contatti 
con Ìa civiltà Meda, così vivi e continui nelle coloni 
ioniche dell’ Asia Minore: mi basterà notare come i 





(1) Hosea VI, 1 sgg. Isaia XXVI, 19; Ezech. XXXVII, 1-14, 
(2) 2 Mace. 7, 9. £ 
(3) Cîr. ad es. Havet, Ze christianisme et ses origines, III p. 34 
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Magi si siano diffusi in tutto l’ Occidente ed abbian 
dominato con le loro arti e col fascino di scienza pres- 
sochè divina le ignare moltitudini. Ma è da credere 
fermassero pur la mente dei dotti, e avesse fondamenti 
o sembianze di scienza il lorò sapere, se sulle loro 
dottrine v' ebbe in Grecia tutta una schiera di scrit- 
tori tra i quali Aristotele ed Ermippo (1), se alcune 
sètte stoiche accettavano la loro arte, e se, a dimo- 
strarne l'assurdità davano opera perseverante uomini 
quali Eudosso, scolaro di Platone e Carneade (2). In 
Roma gli studiosi di tali discipline, per lo più Greci, 
crebbero col tempo; e col decadere di tutti i culti uf- 
ficiali nelle coscienze e col ringagliardirsi di tutte le 
forme di superstizione, si trovarono qualche volta ad 
avere in mano le sorti stesse dello Stato. Si chiama- 
rono e zeagi e caldei, ma senza con ciò voler denotare 
origine o patria, ma sol la professione dell’ arte loro. 
E, come vedremo, si chiamarono pur gerezZliaci. Questi 
scrittori genetliaci, presumibilmente greci, furono quelli 
che svolsero la dottrina sulla resurrezione dei morti, 
la fecero entrare in un sistema di loro particolari teorie, 
e la congiunsero con l’ annunzio contenuto in alcuni 
oracoli della Sibilla, i quali tuttora commovevano di 
speranza i cuori umani. 


Pa 


Riporteremo subito il passo principale per la questio- 
ne nostra; faremo poi seguire osservazioni e raffronti 


(1) Cfr. Laerzio Diog. Proverz. VI, 8-9. 
(2) Cic. Divina. II, 87, 100. 
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che mirino a indagarne il significato e a scorgere di 
quale organismo di dottrine sia entrata a far parte 
quella sulla resurrezione. Il passo è conservato nel 
libro de Civitate Dei (1) di Agostino, ed è tolto dal | 
l’opera De gente populi Romani, di Varrone Reatino. 
Esso suona così: « Alcuni geneztliaci lasciarono scritto 
che quella che i Greci chiamano a/geresi consiste. 
nella resurrezione degli uomini; e che questa si compie 
in quattrocento quaranta anni, per modo che il mede- 
simo corpo e la medesima anima che già furono con- 
giunti in un uomo una volta, tornino a congiungersi 
nuovamente >». — Per esaminare le movenze e gli at-. 
teggiamenti vari di tale dottrina, e quali ragioni le 
abbian dato impulso, ci gioverà vedere quali fossero 
questi scrittori gerezlzaci dei quali qui parla Varrone. 
Ne abbiamo ampie notizie dalle Mot Attiche di Aulo 
Gellio (2). Ivi è contenuto un largo riassunto, con molte. 
citazioni testuali, di tutto un discorso del filosofo Fa- 
vorino contro i Genezliaci. Risulta da tal discorso come 
essi si facessero chiamare altresì Ca/Ze:, e come presu- 
messero conoscere dall’osservazione delle stelle il corso — 
degli eventi umani. Non erano essi propriamente de- 
gli indovini, o, come allora si diceva, mazkematici, pes- 
simo genere di uomini, al dir di Tacito (3), che Roma 
avrebbe sempre proibito e sempre tollerato. Chi consi-- 
deri tutto l’armeggiìo di argomenti naturali e logici, che 
mette in campo contro di loro Favorino, dovrà pur con- 





(1) XXII, 28. 
(2) XIV, 1. 
(3) Zist. I, 22. 
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cludere che essi s° ingegnassero a ridurre a ragioni 
scientifiche gli enunciati loro, sfruttando in tal modo 
la superstizione popolare, tanto più credula e attonita, 
quanto più essi dessero veste di scienza ai loro sogni. 
E la differenza tra gl’indovini e i genetliaci è da porsi 
probabilmente così: che gli uni partivano dal concetto, 
che gli dèi manifestassero la volontà loro per mezzo 
di segni celesti; gli altri dal concetto che tutto fosse 
armonico e regolato da leggi e da rapporti immutabili 
nell’ universo; e che quindi all’ apparire di determinati 
fatti o fenomeni doveva normalmente seguire l avve- 
rarsi di determinati eventi umani. Era dunque, questo 
dei genetliaci, un tentativo di giustificazione scientifica 
della credenza popolare, giustificazione tratta dal fon- 
do delle dottrine pitagoriche e platoniche. Ne seguiva 
che avesse anche qualche conferma e assentimento non 
volgare la credenza del volgo, che la vita di ciascun 
uomo fosse regolata dall’ astro che lo aveva visto na- 
scere. Vi accenna qualche volta Orazio, e sarà motivo 
poetico; ma anche l’ austero Persio così scrive al suo 
maestro nelle stoiche discipline, Cornuto (1): « Non 
dubitare di questo, che i giorni nostri procedano d’ac- 
cordo e sieno guidati da un astro solo. O la Parca 
verace abbia sospeso le nostre vite nella Libra, o l’o- 
roscopo nato per gli amici fedeli abbia accordato i 
nostri fati nei Gemini, o, con Giove propizio, insieme 
rompiamo la molesta luce saturnia, non so insomma 
quale astro sia, ma un astro Vv’ è, che accorda i nostri 


(1) Ses V, 47 sgg. 
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destini ». Quanto si diffondesse nel popolo tale cre- 
denza non è chi dica. È tuttodi motto comune « il na- 
scere sotto buona > o « sotto cattiva stella >. 

Una delle obbiezioni volte da Favorino contro i ge- 
netliaci era la seguente (1): « Se l'osservazione cominciò 
a farsi col notare l’ aspetto e la configurazione e la 
postura delle stelle al nascere di ciascun uomo, indi 
gli eventi tutti e i costumi è 1° ingegno e i casi di sua 
vita e Ja morte, e, come di tutto si fu fatta esperienza, 
si segnò per iscritto, e si argomentò che al ritorno di 
quelle stelle i medesimi eventi si ripeterebbero agli 
altri che nascessero sotto i medesimi influssi, se, dico, 
in tal modo si cominciò l'osservazione e con tale me- 
todo si formulò la teoria, essa è assolutamente fallace. 
Ci dicano infatti dopo quanti anni o piuttosto dopo 
quanti secoli si compia questo ciclo di osservazioni ». | 
Senonchè 1’ obbiezione si era già presentata alla mente 
dei Genetliaci, nè li aveva punto fermati; come risulta. 
dal passo, sopra apportato, di Varrone, il ciclo si com- — 
piva per essi in quattrocento quaranta anni, e cioè in 
quattro secoli (noto è il computo di ciascun secolo a 
centodieci anni) (2). Dopo i quattro secoli doveva co- 
minciare da capo il corso degli umani eventi, perchè. 
ricominciava il giro delle stelle nei cieli; quindi anche 
le medesime anime e i medesimi corpi dovevano ricon- 


(1) $ 15 sgg. 
(2) Per altre scuole di astrologi l'estensione del ciclo era infinitamenti È 
maggiore; cîr. Cic. De divin. II, 46, 97. 
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scrittori genetliaci l’idea di questo ciclo mondano com- 
putato a quattro secoli? Era un'idea che dalla tradizione 
popolare passò probabilmente nel tentativo di tratta- 
zione più elevata che questi scrittori facevano; troviamo 
infatti presso Probo (1): « La Sibilla Cumana predisse 
che dopo quattro secoli avverrebbe la palingenesi >. Ed 
anche Nigidio Figulo (2) riferisce la credenza nelle quat- 
tro età del ciclo mondano; ed Ovidio (Iez. I, 89 sgg.) 
vi si attiene. Un altro rapporto, molto importante, non 
ci dovrà sfuggire, fra le tradizioni sugli oracoli della 
Sibilla e gli scrittori genetliaci. La Sibilla poneva come 
ultimo dio del ciclo mondano il Sole (3); dei w2agi, e 
cioè appunto dei gerezliaci, Nigidio Figulo riferisce : 
< vi sono anche quelli che, come i magi, dicono che 
vi sarà il regno di Apollo. Ed è da vedere se con ciò 
essi non vogliano significare la conflagrazione del mon- 
do e cioè l’ecpirosi >» (4). Tanto la Sibilla quanto i 
Genetliaci ponevano dunque come ultimo dio il Sole 
o Apollo, che brucerebbe l’ universo e riporterebbe 
l'età dell’oro, con gli antichi uomini rinnovati alla vita; 
quell’ Apollo che pure Orazio invoca perchè venga a 
redimere l'umanità dal peccato (5). E che sete ardente 
di rinnovamento, pur nel mondo pagano, per tutto il. 
secolo primo! Non era la sola coscienza cristiana, di- 
sposta con tanto fervore di desiderio alla nuova èra 





(1) Probo, a Verg. £c4 IV, 4. 

(2) Presso Servio a Ze. IV, 10. 

(3) Servio a Ze IV, 4 e 10. 

(4) Servio a £c4 IV, 10. x 
(5) Carm. I, 2, 29 sgg. 
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di giustizia; anche nel mondo pagano fremevano glio 1 
spiriti per le umane ineguaglianze, ed aspettavano con | 
impeto di brama impaziente la nuova età dell’ oro. 

Non possiamo trattare ora delle lontane scaturigini 
di questa dottrina del fuoco e della resurrezione dal 
mazdeismo; accenneremo di qui a poco ai rapporti chel ? 
noi crediamo possan ravvisarsi con qualche sètta stoica. 
Solo, vogliamo qui notare come i due termini che ab 
biamo visto congiunti nel dogma pagano, la conîla- 
Ginre del mondo e Si risorgere degli antichi vonl 


re, cioè in quelle opere poetiche di giudei-cristiani cdl 
altre sètte affini, che dal primo secolo in poi furono 
i 


esser piaggiata dai poeti ufficiali. Trasceglierò un passo 
solo, che è probabilmente dell’anno 81 o 82 dopo C. (di 
« Il fuoco abbrucerà tutta la terra, perirà tutta la raz: 
degli uomini; le città tutte, e fiumi e mari saranno ù 


non era, cn cristiano: da alcuni indizii è dato con- 
cludere Suo egli apparteneva ad una di Sue. sette di 


(1) Carm. Sib. IV, 175 sgg. 
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sperato di godere il nuovo regno della luce e del bene: 
e la morte si avvicinava, e la cara speranza cadeva. 
Ma il desiderio inquieto la proiettava lontano, nell’av- 
venire, al sorgere della rinnovata lor vita. i 
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10. È qui opportuno il notare che anche nella reli- 
gione orfica troviamo tracce di cotal credenza nella 
resurrezione dei corpi. Nel simbolismo mistico degli 
orfici l’ eterno rifiorire della natura a primavera, era 
l’immagine del risorgere a nuova vita; ed è notevole 
che appunto nella tradizione degli scrittori cristiani tal 
prova, del rinnovarsi perenne di tutte le cose, si ad- Le 
ducesse per la resurrezione della carne (1). 

Ora in una corrente orfica era la credenza, che non . 
l ombra ò l’ anima si recasse agli Elisii, bensi tutto 
l’uomo, col suo corpo risorto. Il più insigne documento 
di tal credenza è in un epigramma trovato a Doxat 
dallo Henzey. Reparatus item vivis in Elysits dice in 
quell’ epigramma il superstite al defunto (2). 

È credibile che dall’orfismo questa idea sia passata 
nell’ affine setta pitagorica. Certo anche a Pitagora ed 3 
a Platone attribuisce la dottrina della resurrezione uno 


(1) Minucio, Oct. cap. XXXIV, Tertulliano, Aòo4 cap. 48; De Car- 
nis resurr. cap. XII; Prudenzio, Contra Symm. Il; Ambrogio, Hexam. 
III, 8; Draconzio, De Zaudibus Dei, I, 625-646; Pietro Crisologo, .Sy7- 
bol, Apostol. serm. 59. 

(2) Cîr. C. Z Z. III, 686; Buecheler, Carm. epigr. n. 1233; Mission 
de Mac. p. 128. A questa medesima corrente orfico-pitagorica è da ri- 
ferire il ritorno delle anime ai corpi, di cui è menzione nell’Ewesde (VI, 


719-722). 
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scrittore cristiano, Atenagora (1). Secondo Pitagora e 
Platone, egli dice, niente impedisce che, avvenuta la 
dissoluzione del corpo, esso possa di nuovo ricostituirsi 
da quei medesimi elementi, onde fu originariamente 
costituito. 


na 2 


11. La dottrina della resurrezione della carne fu an- È 
che stoica; e nello stoicismo era anzi una natural con- 
seguenza della dottrina fondamentale, il rinnovamento 
ciclico di tutte le cose (2). La vita dell’ universo era. 
considerata come perennemente svolgentesi a periodici 
ritorni. Dopo un determinato ciclo cosmico si avevi da 
il grande anno mondano, l’anno della conîlagrazione, 
cui seguiva il rinnovamento universale. Quindi anche 


n 


i singoli uomini dovevano esser chiamati a novella | 
vita. Tale resurrezione era solo timidamente annunziat 
da Crisippo, e posta come non impossibile (3). Ala n 
mitigavano un po’ la rigida affermazione del risorgere 
perenne, nei singoli periodi cosmici, dei medesimi 
mini, nel senso che i risorti dovessero essere simi 
trapassati, non identici a quelli (4). Altri Stoici inve 





(1) Atenagora, Zegatio pro Christianis, 36. 
(2) Rimandiamo su questo punto al nostro lavoro: /? carme. 
Phoenice attribuito a Lattanzio, Napoli, Rend. della R. Accademia 
Arch. e Lettere, 1904. vi 
(3) Presso Lattanzio, VII, 23. A 
(4) Presso Origene, Contra Celsum, IV, 68. 
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bero la medesima vita e con i medesimi amici e con- 
cittadini e compirebbero le medesime opere (1). 

Questa credenza fu dagli Stoici anche messa in re- 
lazione con la dottrina dei cicli o periodi cosmici. Se 
alla fine di cotali periodi doveva avvenire il rinnova- 
mento di tutte le cose, anche le vite trascorse dove- 
van rinnovarsi. In tal senso mi pare sia da interpretare 
un titolo di Pozzuoli, che ora è nel Museo di Napoli, 
ed ove è detto dei defunti che essi rimarranno nel 
suolo in perpetuo, sino a che sia venuto l’ultimo giorno 
ed il tempo estremo, « dum venerit summa dies et extre- 
mum tempus > (2), e cioè la fine del ciclo cosmico. 

E tale rigenerazione degli uomini, come di tutte le 
cose sul mondo, anche questi Stoici, al pari dei Ge- 
netliaci, spiegavano quale effetto degli astri, determi- 
nanti sulla terra il risorgere di tutto ciò che era nel 
precedente periodo cosmico (3). 

wa 

12. Tali teorie dovevano essere affatto estranee al 
pensiero epicureo (4). Le influenze degli astri sugli e- 
venti e sulle generazioni terrene dovevano parere agli 
epicurei sogni d’ infermi; la fine del mondo a deter- 
minati periodi cosmici, e la conseguente rinnovazione, 
ripugnano al sistema epicureo, che ammette bensi una 





(1) Presso Nemes. De Natura hom., v. 38, p. 309 Matthaei. 
(2) COL LZ. X, 2533» 


(3) Presso Nemes., Zuogo cit. 
(4) Su questa parte vedi il nostro lavoro Morte e resurrezione in 


Epicuro e Lucrezio, Riv. di Filologia, XXXII, 589 sgg. (= Graecia 
capta, 67 sgg.). 
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vicenda alterna di distruzione e formazione di mondi, 
ma la distruzione spiega o per cause accidentali o per 
la vecchiezza dell'organismo cosmico, e la formazione 
per i fortuiti aggregamenti della materia vagante nello 
spazio infinito. Pure, anche nel pensiero epicureo si 
giungeva, per altra via, ad una idea della resurrezione 
dei corpi. Dalla infinità del tempo, pensava Epicuro, 
gli aggregamenti della materia hanno sperimentato 
ormai ogni forma possibile; quindi non v'è formazione, 
che non abbia la sua simile nel tempo infinito (1). 
Poichè gli elementi nei quali si discioglie un corpo. 
rimangono immortali, non è impossibile, nella infinità. È 
del tempo, che essi di nuovo si riuniscano, ed assu- vd 
mano la medesima disposizione ed il medesimo ordi 
di prima (2). In tal senso soltanto parlava Epicuro della. 
ricostituzione dei corpi. Lucrezio, nella sua esposizione, 
trascende alquanto l’idea epicurea (3). Egli tende a 
dimostrare che, se pure nella eternità del tempo i. 
stri atomi si ricongiungessero e ricostituissero i nos 
corpi, questo non riguarderebbe più noi, giacchi 
terrotta una volta la nostra coscienza, non saremm 

più quelli di prima. E per questa parte il suo pensiero 
interpreta esattamente quello di Epicuro. Dopo, il po 

doveva spiegare l'ipotesi da lui posta, doveva 1 





pensiero epicureo Gerolamo, Comm. 72 Eccles. I, 3 (= Usener, £; 
p. 215). 
(2) Presso Giustino, De resurr. 6. 
(3) Lucrezio III, 843-870. 
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plicità dei moti, non si può escludere che ciò possa 
qualche volta avvenire. Invece egli sembra quasi voler 
porre il caso come probabile ed ordinario; e per volere 
provare troppo si richiama all’ esempio di noi stessi, 
che nulla soffriamo più dei dolori della passata nostra 
esistenza, quasi supponendo avvenuta in noi stessi la 
ricomposizione degli atomi di cui egli parla (1). 
Tutta questa parte del poema lucreziano entra in 
un vasto disegno: la dimostrazione, cioè, esser vani i 
timori della morte. Il poeta esamina le tre ipotesi: o 
la morte è distruzione di tutto, o è sopravvivenza del- 
l’anima; ovvero dopo la morte nell’infinità del tempo, 
noi risorgeremo anima e corpo. Ma le due ultime ipo- 
tesi son poste non nel senso della dottrina epicurea, 
bensì come ipotesi avversarie al di fuori di tale dot- 
trina. La conclusione del poeta è sempre una sola: 
non dobbiamo temere la morte, perchè quando noi 
saremo morti, non sentiremo più nulla. Disciolti nei 
nostri elementi, non potremo aver più senso di alcuna 
cosa, nè ci potrà tangere più dolore. E se pur l’anima 
sopravvivesse divisa dal corpo, noi neppur sentiremmo 
dolore dell'avvenuta morte, giacchè quell’anima sarebbe 
una cosa affatto diversa da noi, che risultiamo di ani- 
ma e corpo insieme congiunti (2). Se pure in un re- 
moto avvenire dovremo risorgere a vita, noi in quella 
nuova esistenza non sentiremo alcun dolore nè della 
nostra prima vita nè della nostra morte. Non ci toc- 
cheranno i dolori della nostra prima vita, giacchè in- 


(1) Lucrezio, III, 847-860. 
(2) III, 843-846. 
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terrotta una volta la continuità della coscienza, non 
rimarrà più di quella vita sentimento alcuno (1); non 
ci toccherà dolore per la nostra morte, giacchè dopo 
quella morte, fino alla ricostituzione della nostra com- 
pagine, noi non siamo esistiti più, e a noi, non esistenti, 
non ha potuto quindi accadere alcuna cosa dolorosa (2): 
quando i nostri elementi si ricomporranno insieme, 
quella ricomposizione sarà come un congiungimento 
ex novo, sarà cioè come se noi giamniai prima di quel 
tempo fossimo nati (3). Come si vede, con questa dot- 
trina siamo ad un punto perfettamente opposto a quello 
di Socrate, che affermava ciascuna cognizione umana 
essere un ricordo, ed essere quindi testimonianza della 


vita anteriormente vissuta, e della continuità della co- — 
n 


scienza da quella a questa. 19 


a 


era scritto che gli empi non risorgeranno nel giudi- 
zio (4) Quando dunque risorgeranno ? Non riprende- 
ranno dunque essi le loro spoglie? E la risposta fu 





(1) III, 850-853. 
(2) III, 861-866. 
(3) III, 867-868. 
(4) Ps. I 5 [LXX]. 
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stessi che or viviamo (1). Della resurrezione ultima e 
finale Paolo discorre in un notevole passo della prima 
Epistola ai Corinzii. Secondo il suo pensiero la resur- 
rezione finale sarà un cangiamento, una nuova forma 
di esistenza, nella quale il corpo di corruttibile che 
era risorgerà incorruttibile, di ignobile glorioso, di de- 
bole forte (2). Noi non risorgeremo dunque come carne 
e come sangue, risorgeremo incorruttibili, ed il nostro 
risorgere sarà la vera vittoria sulla morte: « Or questo 
io vi dico, fratelli: la carne e il sangue non possono 
ereditare il regno di Dio; la corruzione non può ere- 
ditare la incorruttibilità. Ecco, io vi rivelo un mistero: 
non tutti morremo, ma tutti saremo cangiati: in un 
batter d’ occhio, al suono dell'ultima tromba; perchè 
la tromba suonerà e i morti risorgeranno incorruttibili 
e noi saremo cangiati. Poichè bisogna che questo cor- 
po corruttibile si rivesta della incorruttibilità e che 
questo corpo mortale si rivesta della immortalità...... 
Allora sarà adempiuta la parola che è scritta: La morte 
è stata inghiottita dalla vittoria > (3). 

Nel dogma posteriore nettamente si distinguono due 
resurrezioni, una dei giusti, l’altra degli empii. Largo 
espositore di tal dottrina fu Lattanzio nel libro VII 
delle /nstitutiones. Ed ecco quanto egli dice (VII, 20), 
a proposito dell’universale giudizio: € Non tutti saranno 
allora giudicati da Dio, ma solo coloro che apparten- 





(1) II Z%ess. IV, 16. 
(2) I Corint. XV, 42-43. 
(3) I Corint. XV, 50-54. 


Pascal. 13 
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nero alla sua religione. Giacchè coloro che non rico- 
nobbero dio, non potendo essere assolti, sono stati 
già giudicati e condannati, ed infatti le sacre lettere 
attestano che gli empii non saranno per risorgere nel 
giudizio. Saranno dunque giudicati quelli che riconob- 
bero dio, e i loro peccati, cioè le male opere, saranno 
messe a riscontro con le buone e ponderate; e se si 
troverà che sieno in maggior numero e di maggior 
peso le opere buone, saranno assegnati alla vita beata; 
se per contro le opere malvage avranno il sopravvento, 
saranno condannati alla pena ». La seconda resurre- 
zione avverrà invece dopo altri mille anni. Saranno i 
mille anni del regno santo, di cui Lattanzio discorre 
in VII, 22-23. Dopo -quei mille anni proromperà sul 
mondo per tre giorni una nuovissima ira celeste e in. 
quei tre giorni i giusti si nasconderanno nei sotterranei. 
Poi usciranno dai loro nascondigli e troveranno la terra 
cosparsa di cadaveri e di ossa. Tutta la stirpe degli 
empii sarà perita, nè rimarrà più al mondo se non la 
gente di Dio. « Allora, aggiunge Lattanzio (VII, 26), 
avverrà quella seconda comune resurrezione di tutti, 
nella quale gl’ingiusti si ridesteranno ai tormenti eterni. 
Sono questi quelli che adorarono le immagini, che sono 
opera umana, quelli che disconobbero o negarono 
signore e padre del mondo. Ma anche il loro duce coi 
ministri suoi sarà preso e condannato; e con lui tutta 
la turba degli empii al cospetto degli angeli e dei 
giusti sarà abbruciata dal fuoco eterno >. È 

Nè altrimenti parla delle due resurrezioni Commo 
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punitrice: essa non tocca gli empii, dice Commodiano, 
sull'esempio di Isaia (66, 16), e della seconda ai Tes- 
salonicesi (1, 8). Quella fiamma passa in mezzo alle 
genti e le distingue e le riserba ad altri mille anni 
(16-17 lez. Haussen). E si avràcosì il primo millennio 
di regno celeste sul mondo: non piogge, non freddi, 
non assedii, non rapine; lume eterno nella città celeste, 
lume che deriva da Dio (1). In questa città celeste ri- 
sorgeremo, dice Commodiano, noi che fummo devoti a 
Dio (De resurr. prima): 


Resurgimus illi qui fuimus illi devoti. 

Et incorrupti erunt iam tune sine morte viventes, 
Sed nec dolor ullus nec gemitus erit in illa. 

Venturi sunt illi quoque, sub Antechristo qui vincunt 
Robusta martyria et ipsi toto tempore vivunt, 
Recipiuntque bona, quoniam mala passi fuere.... 


Ma dopo un altro millennio ecco di nuovo il fuoco 
di Dio dominatore: in una sola fiamma si converte 
l’intera natura: nulla più rimane del cielo, nulla del 
mare, nulla della terra; solo le sedi dei santi sono in- 
tatte! (2). Ed allora avverrà il giudizio finale: gli empii 
saranno mandati alla seconda morte: i giusti saranno 
collocati nei penetrali del cielo. 

Altrove Commodiano stesso vuol quasi giustificare 
questo bisogno della doppia resurrezione: la prima 
volta gli sciagurati sono richiamati dai loro sepolcri, 


(1) Zastruct. II, 3. 
(2) Zastruct. II, 4. 
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perchè vedano la gloria di Dio e perchè poi sieno ri- 
cacciati giù in fondo (1). 

Suscitat et illos ut videant gloriam eius, 

Quem cruce fixerunt: sed denuo reddet in imis. 

Onde venne nel primitivo dogma cristiano questa 
idea della doppia resurrezione ? Una sola resurrezione 
conosce il poeta dei carmi sibillini, che Lattanzio cita (2). 
E si aggiunge che la tradizione opposta, cioè dell’u- 
nica resurrezione e dell'unico giudizio, non venne mai 
meno. In una epistola sul giudizio finale, falsamente 
attribuita a Sulpicio Severo (3), non si parla se non 
di un solo giorno supremo di giudizio, e in un opu- 
scolo sui dogmi della chiesa attribuito ad Isidoro si 
legge: « Vi sarà la resurrezione dei morti, ma una 
sola, e di tutti i morti insieme, una sol volta. Non una 
prima resurrezione dei giusti e una seconda dei pec- 
catori, come van favoleggiando e sognando alcuni, ma 
una sola di tutti » (4). 

vt 
14. La dottrina che abbiamo letta particolarmente 





(1) Carm. Afol. 1047 seg. 

(2) Carm. sib. VIII, 241 sgg.; VIII, 413, Lattanzio VII, 20. Lattanzio 
(VII, 18) e Giustino Martire (/4#0/ I, 20 e 44) citano anche Istaspe. 
Cfr. Ammiano Marcellino XXIII, 6 (Hilgenfeld, Novum testamentum 
fasc. IV, p. 66). 

(3) Corpus script. eccles. Vienna, 1866, vol. I, ed. Halm, p. 219. 

(4) Migne, Patrol. Lat. vol. 83, p. 1230. Sulla dottrina cristiana della — 
resurrezione della carne vedi Al. Chiappelli, Za dottrina della resurre- , 


sione della carne, Napoli, 1894; L. Chaudouard, Za prilosophie du dogme — — 


de la resurrection de la chair an II siécle (Étude sur le Ilegì dvaotd- 
cews d’ Athénagore), Lyon-Rey e C. 1905. 
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esposta da Lattanzio e da Commodiano, troviamo in- 
vece confusamente adombrata negli scrittori anteriori. 
Già si è visto di Paolo; e la ritroviamo accennata nella 
Dottrina dei dodici apostoli, nelle Costituzioni apostoli- 
che, ecc. e 

L’origine di questo sogno millenario, così diffuso 
nel cristianesimo, è nella filosofia platonica. Nel e- 
done, come nel Fedro è nettamente distinta la sorte 
oltremondana di coloro che vissero nel culto della sa- 
pienza da quella delle altre anime. Le altre anime, 
dice Platone (1), quando la loro prima vita si compie, 
son giudicate, ed alcune andando ai carceri sotterranei 
vi scontano la pena, altre in una sede celeste vivono 
in conformità della vita trascorsa sulla terra in forma 
umana. Le une e le altre però nel millesimo anno ri- 
sorgono alla seconda vita. 

Questi sono gli elementi rifluiti su tal questione dai 
fonti platonici nel primitivo cristianesimo. Nel quale si 
trovavano a coesistere dunque queste credenze ed a- 
spirazioni discordanti e diverse: che nel giudizio uni- 
versale non risorgerebbero gli empii, che i viventi in 
Cristo fossero riserbati al regno celeste, e che dopo 
mille anni di regno celeste tutti gli uomini dovessero 
risorgere. Poichè era fervida l’ aspirazione dei cristiani 
a godere in qualsiasi modo del regno della giustizia 
durante la vita terrena, e poichè sempre più di giorno 
in giorno se ne allontanava la speranza, era naturale 
che questo sogno di beatitudine si trasportasse lontano, 





(1) Fedro, 249 A-B. 
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in una seconda vita terrena. I giusti dovevan quindi 
risorgere e rivestire novellamente la loro carne, e go- 
dere il regno della giustizia sulla terra. A questa prima 
resurrezione non dovevano prender parte gli empii ; 
essa era invece un privilegio dei giusti, cui da Dio 
era stato promessa non solo nel cielo, bensì anche 
sulla terra la felicità e il premio delle azioni buone. 
Bene invece doveva essere universale la seconda re- 
surrezione, nella quale tutti gli empii riprenderebbero 
le loro spoglie, materia ad essi di novelli tormenti, e 
sarebbero poi ricacciati alle tenebre eterne, alla se- 
conda loro morte. 

Non è il caso qui di seguire attraverso il dogma 
cristiano tutti gli svolgimenti, che ebbe questo sogno 
millenario: ci basterà aver indicato di esso qualche di 
fonte pagano (1); per il resto rimandiamo gli studiosi ai 
lavori speciali, quali quello del Chiappelli e del Gry (2) 

Un'ultima osservazione. Perchè mai in tutte queste 





(1) Nell’ Astroromico Manilio non parla di mille anni, bensì di mille 
secoli (I, 128-129): 
Sive individuis, in idem reditura, soluta 
Principiis natura manet post saecula mille, | 
(2) A. Chiappelli, Ze idee millenarie dei Cristiani nel loro svolgimento | 
storico, pubblicato prima separatamente (1888) e poi nel volume Wove 
pagine sul Cristianesimo antico (Firenze, Le Monnier, 1902), p. 99-175; 
L. Gry, Le millénarisme dans ses origines et son dévelofpement, Paris, 
A. Picard 1904, (144 pag.). Mancano qui gli accenni al dogma paga 
e manca la menzione del libro di Quintus Iulius Hilarion, Ckrozologia. 
sive de mundi duratione libellus (Bibl. Patrum Maxima, ed. Lyon; VI, 
373 sgg., come notò l’Alphandery in Revue de 2 hist. des Religione : 
1904, p. 422. | ha 
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fonti, pagane e cristiane, la durata del periodo di pu- 
rificazione delle anime, o quella del regno celeste, si 
assegna a mille anni? Onde mai viene fuori questo 
numero mille? Io credo che un passo platonico ci può 
scorgere a scoprire l’ origine di questa credenza sul 
millennio. È il passo del decimo della Repwd6lica, nel 
quale è narrata la favola di Er Armeno (1). Tra le 
miracolose cose viste nel suo oltremondano viaggio 
da Er, è da porre anche il sistema delle pene. È un 
sistema che fa corrispondere la pena alla colpa, ma 
decuplicata. Se alcuno avea fatto ad un altro una in- 
giuria, egli doveva subire dieci volte quella ingiuria, 
e cioè una volta ogni cento anni. Poichè lo spazio di 
cento anni era preso come simbolo della vita umana, 
occorrevano dieci vite per scontare la colpa, ed in cia- 
scuna di queste vite si riproduceva la medesima pena. 
Ciò è nella favola di Er. E ciò è molto istruttivo per 
noi. Tutta questa fantasia ha origine pitagorica. Per 
i Pitagorici il numero perfetto era il dieci. La perfe- 
zione morale si doveva dunque raggiungere scontando 
dieci volte la colpa, e cioè in dieci vite, in dieci se- 
coli, in mille anni (2). 





(1) Rep. X, 615. 

(2) Con le credenze pagane e cristiane della rinnovazione delle cose 
e della resurrezione dei morti ha relazione il mito della Fenice. Le fonti 
antiche e moderne per lo studio di tal mito, delle interpretazioni di 
esso e delle raffigurazioni del favoloso uccello troverai indicate in due 
miei lavori: // carme de ave Phoenice attribuito a Lattanzio (Napoli, 
Rendiconti della R. Accademia di Archeologia, 1904), e I carmi de 
Phoenice in Letteratura Latina medievale, p. 3 sgg. La Fenice fu per 
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i pagani simbolo della palingenesi, per i cristiani simbolo della resur- 
rezione, e fu perciò raffigurata sui sepolcri; v. Letteratura Latina me- 
dievale, p. 4, ed autori citati nelle note. Dobbiamo aggiungere che nelle 
rappresentazioni funebri greche, ed in particolare nelle pitture dei leciti 
bianchi, si trova qualche volta la figura di un uccello , che fu inter- 
pretata variamente, e da alcuni anche come simbolo di resurrezione e 
di nuova vita (ad es. dal De Witte, Gas. des Beaux-Arts, 1866, II, 
p. 119). Ampie notizie su tali monumenti e sulle ipotesi circa il loro 
significato si troveranno in Pottier, Zude sur les Meythes blancs at 
tiques (Biblioth. des écoles frangaîses d’ Athènes et de Rome, XXX, 
1882), p. 20-22. | 
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La sorte delle grandi anime dopo la morte. 


1. L’apoteosi delle grandi anime e la loro gloria immortale. — 2. Le 
sedi speciali dei pi.—3. La sede celeste. L’ immortalità platonica.— 
4. La beatitudine dei cieli nei poeti latini. Le spiegazioni stoiche.— 
5. In quante maniere fu concepita la vita celeste dei beati.—6. Le 
anime diventate raggi solari.—7. La vita astrale delle anime negli epi- 
grammi sepolcrali. Le antiche credenze egizie a tal riguardo.—8. La 
Via Lattea.——9. Le anime attratte dai proprii astri. —110.—L’apoteosi 
dei poeti.—11. I favoriti degli dèi.—12. I valorosi e le loro sedi im- 
mortali.—13. L’immortalità in senso assoluto ed in senso relativo. 





— 14. La figurazione simbolica delle anime sotto forma di uccello. 
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1. È costante nell'antichità, sin dai tempi più remoti, 
la fede che le grandi anime sieno sottratte alle tene- i 
bre dell’ Ade e fruiscano nel cielo della beatitudine % 
degli dèi (1). Gli uomini si ribellavano all'idea che tanto ‘ 
fulgore di virtù e di opere gloriose andasse poi a fi- i 
nire nei regni tetri del silenzio. L’ anelito affannoso 
dell’uomo verso la felicità, verso la giustizia, verso un 
premio delle azioni buone, si manifesta anche in que- 
ste credenze. Le quali non sono fissate in una dottrina 
unica, che si perpetui per secoli; ma assumono forme DI } 
ed atteggiamenti varii da genti a genti e da età ad i 
età. Non parlo qui delle apoteosi mitiche: Ercole, Eaco, 
i Tindaridi, Dioniso, e nel mondo Romano, Enea e 
Romolo; eroi tutti che appaiono, eccetto Enea, cele- 
brati in un famoso carme oraziano (2). 





(1) Hiickelheim, Ueder den Unsterblichkeitsglauben bei den alten Grie- x 
chen und Romern. Warendorî, (Progr. Gymn. Laurent.) I, 1903; II 
1905; Menzel, Vorc4ristliche Unsterblichkeitslehre. I, II; Soederblom, Ze 
vie future — Étude comparative, Paris, E. Leroux, éditeur. 

(2) Carm. IV, 8, 22 sgg. Cîr. Elter, Donarem pateras (Progr. Bonn, 
N. 26-29 [1905-1907], Bonn, Georgi, 1907), 
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Nel suo disegno di legislazione civile Cicerone voleva 
considerati anche questi eroi, Ercole, e gli altri che 
secondo il mito eran potuti salire al cielo per le loro 
virtù, e li voleva onorati dagli uomini. Ciò indica, egli 
diceva (1), che se gli animi di tutti sono immortali, gli 
animi dei forti e dei buoni sono divini. Ed a queste 
anime appunto egli nella Repubblica (2) assegna un 
posto speciale nel cielo, ove possan godere beati l’e- 
ternità; ed altrove (3) osserva che questa consacrazione 
divina dei forti potè essere sancita in parecchie città 
per promuovere con l’esempio le civili virtù. 

Ma oltre questa forma, per dir così, solenne, di apo- 
teosi dei grandi personaggi consacrati dalla tradizione 
mitica, era antica una credenza, che riguardava in ge- 
nere le anime, le quali si erano levate per isplendore 
di opere sopra il consueto livello della umana natura. 
Un frammento di Saffo, ad es., è diretto ad una donna 
che ha vissuto oscura vita: la poetessa le dice che 
dopo la morte non sarà ricordo di lei nè desiderio nei 
posteri, giacchè essa non ha avuto parte delle rose di 
Pieria. Ma oscura nelle case dell’Ade si aggirerà tra 
i morti ingloriosi. È evidente che nel pensiero della 
poetessa era che chi abbia compiuto opere aloreso 
non possa aggirarsi Îra le tenebre dell’Ade. E cio è 


anche in un frammento di Simonide: « Ben- 


espresso o 
poiche la virtù innalzandoli 


chè morti, non giacciono, 





(1) De Legib. II, 11, 8; 28. Sopra Ercole vedi anche 7wsc. IV, 22, 50. 


(2) Rep. VI, 3. 
(3) NM. Deor. II, 19; cîr. anche III, 5. 
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a gloria li trae fuori dalle case dell’Ade >. Così si legge 
in Tirteo che la gloria ed il nome del valoroso non 
muore, ma che egli, pure essendo sotto terra, diventa 
immortale (III, 32-33); ed in un epigramma sepolcrale 
di Callimaco: « I valorosi non sono colpiti da morte >. 
Simili sentenze sono frequenti anche nel mondo latino. 
Chi muore generosamente, si legge nei Captivi di 
Plauto (1), non perisce; ed in Cicerone: « La morte è 
terribile a coloro con la cui vita tutto si estingue, 
non a quelli la cui lode non può morire > (2); e in 
Properzio (3): < La fama acquistata con l'ingegno non 


cadrà mai; l'onore che si tributa all’ingegno non muo= 


re >; e in Seneca (4): < Giammai è addotta tra le Sti- 


gie ombre un' inclita virtù >. 
In qualcuno dei passi qui sopra apportati non della 
immortalità dell'anima è parola, bensì della immortalità 


della gloria. Giacchè come sopravvive alla morte l’uo- 
b , 

mo generoso, così non è coperta dall'oblio l’opera sua. 

< V'è una parola tra gli uomini, dice Pindaro (5), che 


È . . ». 
la bella opera compiuta non cada nell’oscuro cavo : 
che di bellissimi canti 


E Pindaro stesso sentenzia (6) eni 

i irtù; ché 
e di lodi immortali bisogna esaltare la vi E 3 
la bella opera di cui si tace muore. < L'uomo 


(1) Captivi, 690. 

(2) Parad. 2, 18. 

(3) IV, 2, 23:24 D 

(4) Here. Oet. 1902. 
Nem. TX 7: 

CE È t=98 Bergk. Cîr. per 


(6) Framm. 86 Chris ; deg 
sentences dans la poesie grecque (Pars, 1903), P. 


i Properzio v. anche IV, 1, 23:24 


Pindaro Stickney, Ze 
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zia, Esiodo, canta Bacchilide (1), il servitore delle Muse 
ha detto: colui che gl immortali onorano la parola dei 
mortali anche deve accompagnare ». Anche Teocrito 
s' ispira a cotali concetti, ed esalta il benefizio della 
gloria largito dalle Muse (2), adducendo che non è 
fruttuoso l’ oro finchè è nascosto nella terra (3): im- 
magine che sarà poi per il medesimo intento usufruita 
da Orazio (4). Ma, per tornare alle anime dei virtuosi, 
la loro felicità, dice Pindaro (5), non può esser fugace, 
mentre invece triste fine aspetta l’opera dilettosa, ma 
contraria a giustizia (6). Naturalmente anche i re e gli 
eroi, come direttamente protetti dagli dèi, godevano 
di questa condizione privilegiata e della immortalità dei 
beati. < Da che il padre tuo è tra gl’immortali > fa 
dire Teocrito da Prassinoa al re Tolomeo (7), e vuol 
dire « da che morì >. 


+ 


2. Se queste anime virtuose non possono essere con- si, 
fuse nella folla volgare delle altre, e non sono man- 
date alle ombre Stigie, ove vanno esse? La fede po- 
polare si determinò qui in varia guisa. Vi fu una cre- 





(1) V, 187. Ì 
(2) Zdill. XVI, 48-58. i 

(3) XVI, 22. 

(4) II, 2, 1-2. Di Orazio cfr. Carm:. IV, 8, 20-24; IV, 9, 29 ecc. 
Vedi anche Claudiano, Cons. Zon. IV, 225 sg.i Boezio, Cons. phi. 1, 
5» 34 Sg 

(5) Zramm. 99 Ch. (= 111 Bergk). Mi. 

(6) Zsthm. VI, 47. 

(7) Teocrito, Z4522. XV, 47. 
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denza che assegnò una condizione privilegiata alle 
anime dei giusti e dei pii nell’ Ade stesso; ma la cre- 
denza comune fu che le anime dei grandi non potes- 
sero morire e fossero assunte nei cieli. Presso i Greci 
è qualche volta menzione di speciali onoranze di cui 
godono i pii nei regni bui di Persefone. «< Se vi è 
qualche onore pei morti laggiù >, si legge in un fram- 
mento di Ameipsia (1). E nelle epigrafi sepolcrali (2) 
sono frequenti le espressioni come: « Se la pietà ha 
grazia presso Persefone >, o « se hanno un premio i 
buoni sotto la terra >. In una iscrizione metrica la morta 
stessa così parla: « Di tutti i beni che è possibile con- 
seguire ai felici mortali, viva io partecipai ed ora anche 
morta ne godo > (3). Altrove, e specialmente presso 
gli scrittori latini, è menzione di speciale sede asse- 
gnata ai pii nell’Ade; ma l’ accenno è indeterminato 
e vago, e sembra muovere più dalle reminiscenze let- 
terarie degli Elisii e delle Isole Fortunate, anzichè da 
vero sentimento religioso (4). Anche incerta è la men- 
zione della sede dei pii in un famoso passo di Tacito, 
dovuto forse ad idee non ben precise nella mente del- 
l’autore, e cioè a forme di dottrine fluttuanti fra cre- 
denze diverse. A. proposito di Agricola così dice Ta- 
cito (5): « Si quis piorum manibus locus, si, ut sapien- 





(1) 4. 29 K., I, 676. 

(2) Kaibel, Zsigr. 62, 48, ecc. (III-II sec. a. C.). 

(3) C. Z A. II, 3897. 

(4) Ovid. Met. XI, 62 arva piorum; Cic. Phil. XIV, 12 piorum se- 
dem et locum, Oraz. Carm. Il 13, 23 sedes piorum; I, 10, 17 letis... 
sedibusj IV, 8, 27; Zpod. 16, 41. 

(5) Agric. 46. . 
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tibus placet, non cum corpore extinguntur magne ani- 
me, placide quiescas >». Parla dei Mani, e cioè del 
mondo sotterraneo, ed è adatta per essi l'invocazione 
pietosa p/acide quiescas; ma tale invocazione non si 
accorda con la menzione delle m2agne anime, giacchè 
queste secondo la dottrina stoica, cui Tacito eviden- 
temente qui si riferisce, godono la beatitudine nei cieli. 
È però notevole che anche in un caposcuola dello 
stoicismo, in Zenone, sembra aversi una simile incer- 
tezza circa le sorti riserbate ai pii, poichè si ha ricordo 
che egli assegnava a quelle anime doppia sede, o il 
cielo o i campi fortunati; onde sarebbe a concludere 
che l’indeterminatezza delle idee fosse su questo punto 
già nelle tradizioni della scuola. < Le anime degli uo- 
mini che furono giusti, riferisce di Zenone Lattanzio (1), 
pure e incorruttibili e beate, tornano alla sede celeste, 
o son tratte ai campi fortunati, per godervi felicità 
eterna > (2). 
Par 

3. Ma il pensiero della beatitudine nei cieli più com- 
mosse le fantasie, ed ebbe più duratura efficacia sulle 
menti. 

Questa speranza della beatitudine celeste assunse 
forma più determinata nel pensiero platonico. Il sog- 
giorno nelle Isole Fortunate era una fase intermedia 





(1) Lattanzio, Zastit. VII, 20. 

(2) Lo Hirzel (Untersuch. II, 1, Anm. p. 25-30) suppose che la prima 
opinione fosse di Zenone e l’ altra quella popolare; lo Zeller (Gesch. d. 
griech. Philos. IIl® p. 202 Anm. 13) che Zenone chiamasse sedi celesti 
i campi fortunati. Non persuade nè l’ una ipotesi nè l’ altra. 
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di vita, non era il grado supremo della felicità (1): le 
anime più perfette dovevano salire più alto, alle re- 





gioni sopra celesti (2). Esse sono le anime interamente 
pure, che hanno vissuto. nella speculazione filosofica, 
libere da ogni contaminazione terrena. 







< Ciò che io da lungo tempo vò dicendo, che quando 





avrò bevuto il veleno, non rimarrò più tra voi, ma me 





ne andrò lontano ai gaudii dei beati, sembra a Critone 
che io il dica per altra ragione, e cioè per confortare 






insieme voi e insieme me stesso. Fate dunque voi a 





Critone la garenzia contraria a quella che egli fece 





presso i giudici. Egli garenti che io sarei rimasto. Voi 





garentitegli che io non rimarrò, quando sarò morto, 
ma mi allontanerò di qui; affinchè Critone si rassegni, 
e vedendo il mio corpo o' bruciato o sepolto non si 
accori per me, come se fossi io a soffrire sì tristi co- 
se . ... > (3). Così, secondo Platone, diceva Socrate 
ai suoi amici poche ore prima di morire. La celestiale 
speranza irradia tutto il discorso del filosofo, nell’ e- 
strema sua giornata. Prima, nell’ Apologia dinanzi ai 
giudici, pur tra le sue parole di fede si era insinuato 
il dubbio (4). « O la morte, egli aveva detto, è come 
non esser più e non aver più senso di nulla, oppure, 
secondo quel che si dice, è quasi una mutazione e 


















(1) Gorgia, LXKXIX, 5242; LKXXII, 526c. 

(2) Zedone LXII; Rep. X, 6146; 619c; Fedro, XXIX, 2490. Cîr. Weil, 
Études sur l’antiquité gr. p. 68. 

(3) Zedone, cap. LXIV. 

(4) Apologia, cap. XXXII. 


Pascal. Ù 14 
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trasmigrazione di qui ad altro luogo. E se è il non avere 
alcun senso, ma come un sonno che alcuno dorma 
senza sogni, è meraviglioso guadagno la morte . . . . 
Giacchè tutta l’ eternità non sarebbe allora più lunga 
di una sola notte. E se invece la morte è un trasmi- 
grare di qua ad altro luogo, ed è vera la credenza 
popolare, che sono colà tutti i morti, qual bene mag- 
giore vi può essere, o giudici ? » Ma nel Fedone la 
prima ipotesi non si presenta al pensiero del filosofo, 
che sereno e tranquillo va incontro all’ultimo fato. Egli 
aspetta l'immortalità, aspetta di godere il regno della 
sapienza e della giustizia. La filosofia stessa non è se 
non la preparazione alla morte. Giacchè la filosofia è 
liberazione. Liberazione da tutte le contingenze mate- 
riali del corpo, da tutte le impurità della vita, da tutte 
le contaminazioni terrene. Ora il grado supremo di co- 
tale liberazione è appunto nella morte. Solo nella morte | 
l'anima rompe ogni vincolo materiale, ogni contatto 
col corpo e si libra puro spirito, nell’ essenza sua di- 
vina ed eterna. La filosofia è dunque quasi sulla terra 
una immagine della immortalità. L'amore alla sapienza 
rappresenta, pur nel breve giro della vita individuale, 
l'eternità del pensiero; così come l’amore alla bellezza — 
corporea rappresenta l’ eternità della procreazione e. 
della specie. Vi ha dunque doppia specie d’immorta- 
lità: l'immortalità della vita, fisica e intellettuale, tra- 
smessa di generazione in generazione, come la lam-_ 
pada dei corridori nelle feste panatenaiche, e l’immor- 
talità individuale. L’ immortalità è opera dell’ Amore. 
L’Fros liberatore ci salva dalla morte. Esso trasmette 
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l'eredità della nostra vita fisica e del nostro pensiero. 
Tale nel suo disegno la dottrina della immortalità pla- 
tonica, quale è esposta specialmente e nel /edone e 
nel Simposio (1). Ma per quelli che non possono spic- 
care così alto il volo, il filosofo non disdegna il mito 
popolare. L’ ultima parte del Fedore è appunto dedi- 
cata alla esposizione dei miti popolari d’ oltretomba. 
Tl mito è in certo modo un adombramento della ve- 
rità; e se è naturale che il volgo non giunga a cono- 
scere la verità assoluta e pura, è utile che esso co- 
nosca appunto quell’ adombramento (2). 
xa 

4. Ennio, nel celebrare in forma solenne l’ apoteosi 
di Scipione Maggiore gli aveva fatto dire, che se pure 
ad alcun altro era permesso salire nelle regioni degli 
dèi, solo a lui si dischiudeva la maggior porta del cielo: 

Si fas endo plagas caelestum adscendere cuiquam est 
Mi soli celi maxima porta patet (3). 

Ispirandosi a simili concetti Orazio dice che a coloro 

che son degni della immortalità la virtù dischiude il 


(1) Cfr. Zeller II, p. 349-698. Speck, Wirdigung der platonischen 
Lehre von der Unsterblicheit, Breslau, 1853; Dietrich Becker, Das phi 
losophische System Platons in seiner Beziehung zum christlichen Dogma, 
Freiburg 1862, p. 128 sgg.; Chiappelli, L’ interpretazione panteistica in 
Platone. Fir. 1881. 

(2) Cfr. Augusto Vera, Platone e ! immortalità, Napoli, Detken, 1881 
(Estr. dagli Atti dell’ Ace. di Scienze Morali e Politiche); Chiappelli A., 
Della interpretazione panteistica in Platone, Firenze, 1881, Appendice, 
p- 273 sgg. (a proposito della critica di Augusto Vera sulla immorta- 
lità platonica). 

(3) Presso Seneca, Zfist. 198, 34. i 


ì 
Li 
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cielo per via agli altri negata (1), e che la Musa stessa 
vieta ad essi il morire e li beatifica del cielo (2). Che 
la virtù sia premiata nei cieli afferma espressamente 
Properzio nel famoso epicedio di Cornelia: Moridus et 
c@elum patuit (3). Una iscrizione sepolcrale dice di una 
morta, che essa ora ha veduto le regioni superiori della 
luce, ricevuta con innocenza nel seno degli altri eter- 
ni (4); ed un’altra parla del viaggio felice del morto 
sino ai celesti (5). In un altro epitaffio la dolce spe- 
ranza consolatrice è affermata con un ragionamento 
filosofico, e che cioè lo spirito debba recarsi nel cielo 
a confondersi con lo spirito divino, che tutto anima 
e muove (6). « La terra ha il corpo, si legge in una 
epigrafe (7), la pietra ha il nome e l’aria ha l’anima >. 
Lo spirito, secondo gli Stoici (8), essendo fuoco, do- 
veva raggiungere la regione del fuoco, l’etere celeste; 
si comprende quindi come anche gli Stoici credessero 
alla vita beata di puri spiriti nei cieli. Plutarco, ap- 
punto sotto il riguardo della dottrina stoica, critica la 





(1) III, 2, 21 sg. 

(2) IV, 8, 28 sg.— Naturalmente in quei passi nei quali ceZz: è detto | 
per rispetto non alla terra, bensì al mondo infero, il r'editus ad celum si b 
intende del ritorno alla vita terrena. Così in Ae. VI, 719 « ad celum 
hinc ire » e VI, 128 « superasque evadere ad auras >». 

(3) Properzio IV, 11, 101. 

(4) Buecheler, Carm. edigr. 1061. 

(5) Buecheler, Of. c. 1048. Cîr.. Plessis, Epitaphes, p. LVII 

(6) C. Z ZL. XII, 7371. Cîr. A. De Marchi, in Atene e Roma, XII 
(1910), p. 71. 

(7) C. Z. LZ, II, 3247. 

(8) Cfr. ad es. 7usc. I, 19, 43. 
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tradizione dell’ apoteosi di Romolo, tradizione secondo 
la quale il corpo di Romolo non era stato trovato più 
sulla terra, perchè assunto nei cieli (1). I corpi, egli 
oppone, non possono per propria natura salire al cielo. 
E la dottrina dell'assunzione celeste la spiega invece 
così: che le anime dei buoni vadano dopo morte tra 
gli eroi, e poi diventino demoni, e poi, se interamente 
sieno state purificate e santificate come nelle iniziazioni, 
deposta ogni condizione mortale, vengano assunte tra 
gli dèi. 

Naturalmente, secondo gli Stoici le anime, ricongiun- 
gendosi al fuoco dell’ etere celeste, onde primamente 
emanarono discendendo quaggiù, avevano nei cieli na- 
tura luminosa. 

< Quella è infine la sua naturale sede, dice Cice- 
rone (2), quando ha potuto raggiungere la regione 
(dell'etere), che ha natura pari alla sua: in quella di 
niuna cosa abbisognando sarà nutrita e sostentata da 
quei medesimi effluvii, che nutriscono e sostentano gli 
astri >. E che beatitudine sarà quella della visione 
celeste ! Giacchè quando la visione, spiega Cicerone (3), 
non sarà più impedita da terrena materia, tutta l’ a- 
nima avrà nei cieli natura luminosa (4). Della condi- 





(1) Plutarco, Romolo, 28. 

(2) Zusc. I, 19, 43. 

(3) Zusc. I, 20, 47. 

(4) In una piccola ara sepolcrale di marmo trovata a Roma (C. Z Z. 
VI, 29954) si legge semplicemente .So/ me | rapuit, nè so se con tali 
parole si accenni all’ assunzione del defunto alla beatitudine della luce 
celeste. Naturalmente Stoici ed Accademici assegnavano all'anima natura 





e 
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zione della vita celeste parla una lettera di Seneca 
all’amico Lucilio (Efist. 102). Anch’egli dice che sarà 
tutto intero luminoso, e che con tutta intera la luce 
sua vedrà la beatificante luce divina e conoscerà che. 
la vita sul mondo è vita di tenebre. Di questa ma- 
gnifica aspettazione egli parla con ispiratà eloquenza 
nella epistola 92. Egli è stato ospite sulla terra e deve 
tornare al cielo: « Io lascerò il mio corpo qui dove | 
l’ho trovato, e renderò me stesso agli dèi > (1). Così 
anche nel bello epitaffio che gli è attribuito, egli dice 
alla Terra: « Addio, Terra ospitale! Benchè avara ac- 
cogli sotto le pietre solenni il corpo mio, giacchè l’ani- 
ma io rendo al cielo ed a te le ossa >» (2). 
#a 

5. Si può domandare come concepivano gli antic] 

questa esistenza dei beati nei cieli. La forma poeti 


degli dèi e godessero amplessi divini. Così presso Em- Ù 
pedocle (3) li troviamo partecipi ai banchetti degl’ i im- 
mortali, ed in una parte relativamente recente della. A 


divina. Cfr. Zusc. I, 26, 65: « Zrgo animus qui, ut ego dico, divinus 
est, ut Euripides audet dicere, deus ». Senocrate pr. Aristot. op. II, 
2: pugy éxdoro elvar Saiuova. Plotino (presso Porfirio, Vita Potini, 
2) diceva che egli cercava di trarre il suo proprio dio verso il divino 
universale. Cfr. anche Cicerone, (Reg. VI) Sor. Sci. II 12. Secondo 
Iamblico (P0treòt c. 8) anche Ermotimo ed Anassagora avevano chia- : 
mato dio l’anima umana. 

(1) Ad Lucil. Epist. 92, $ 22. Cfr. anche $ 24. 

| (2) Cfr. Atene e Roma 1907, n. 97-98. x 

(3) Empedocle presso Clemente Alessandrino, Strom. V. Patrol. dr: È, 
IX, 181. ; 
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Nekyia omerica era cantata l'apoteosi di Eracle, che 
tra gl'immortali dèi si dilettava in conviti, sposo ad 
Ebe dal piè leggiadro (1). Sembra che in Grecia fosse 
proverbiale il motto: ‘ andare al banchetto dei beati ’, 
per indicare la morte dei pii (2). 

A questa forma appunto di apoteosi allude Orazio, 
quando annunzia che Augusto berrà il nettare, gia- 
cendo tra Polluce ed Ercole: 
Quos inter Augustus recumbens 
Purpureo bibet ore nectar (3), 
e ad essa allude certamente anche Vergilio, auspicando 
‘i magnifici destini celesti al misterioso fanciullo, che 
doveva riportare la felicità sulla terra. Ravvisa al sor- 
riso la madre tua, gli dice Vergilio: « il fanciullo cui 
non sorridano i genitori, non è onorato nè della mensa 
di un dio, nè del letto di una dea >» (4), e cioè, non 
può essere assunto nei cieli, perchè nato « contro il 
voler degli dèi » (5). Appunto per questo, nel descri- 
vere l'apoteosi di Romolo Ovidio narra che nuova 
bellezza gli s'infuse, « e più degna dei letti celesti > (6). 

Ma altra forma di credenza fu che il beato venisse 
tramutato in una stella. Vergilio nell’annunziare la deifi- 


(1) Odissea XI, 565-631. Cfr. Orazio IV, 8, 29. 

(2) Ranae, v. 85. 

(3) Carm. II 3, I1. 

(4) Ze. IV, 62 sg. 

(5) Odissea III, 28. ’ 

(6) Ovidio, Metam. XIV, 827: « Pulchra subit facies et pulvinaribus 
altis Dignior >». 


P° 
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cazione di Augusto era incerto quale tra le due forme 
di esistenza divina attribuirgli (1): 
Teque sibi generum Tethys emat omnibus undis, 
Anne novum tardis sidus te mensibus addas. 

Teti, divinità marina cerca di farsi genero Ottaviano 
e gli promette ricca dote, cioè il dominio su tutti i 
mari, se egli accetterà per isposa una sua figliuola, 
una ninfa marina: ecco la prima forma di esistenza di- 
vina. La seconda è che Ottaviano voglia diventare un 
novum sidus. Questa seconda forma di esistenza divina 
fu quella che cominciò ad aver credito per influenza 
della scuola platonica ed in genere di tutte quelle dot- 
trine che facevano derivare direttamente dagli astri le 
anime umane (2). Già Platone insegnava nel 720 che 
l'anima dei giusti si reca dopo la vita mortale nell’astro 
che è conforme alla sua natura, ed ivi gode una esi- 
stenza felice (3). 
| Per questa « pura sede >, ove le anime vengono 
liberate dal peso del corpo (4), Platone rion può tro- n. 
vare adatte parole (5). Era naturale che nell’epoca del- 
la maggiore cultura romana questo magnifico sogno d 7 
risorgesse. Ma in quell’ epoca le varie dottrine filo- | È 
sofiche e le varie reminiscenze poetiche si fondevano 
o meglio si confondevano insieme; ed ecco la coscienza 









(1) Georg. I 31-32. Ù 

(2) Cfr. Adam, Prelections delivered before the Senate of the Univer- 
sity of Cambridge (University Press, 1906), p. 164. 7 

(3) Zimeo 42, B; cfr. anche De Rep. X, 614C. 

(4) P&aed. 114C; cfr. 80E. 82B. 

(5) Z%aed. 108B, 109C. 110B. I11A,B. 114C; ep. X, 615. 


Ea 
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dei più illuminati spiriti ondeggiare vagamente tra la 
idea di un godimento affatto sensuale, alla mensa ed 
al letto delle divinità, e l’idea di una vita immortale 
dello spirito, in estasi eterna di felicità divina. La prima 
idea era però, più che ad altro, dovuta alla tradizione 
letteraria. Quella che andava invece di mano in mano 
penetrando nella coscienza del popolo, era la seconda: 
la credenza cioè che le anime vivessero beate negli 
astri. 

Questa credenza è molto antica, è di molto ante- 
riore alle scuole stoica e platonica, che la bandirono 
con tanto fervore di fede. La troviamo già in un luo- 
go assai notevole di Aristofane, espressa naturalmente 
con molti particolari comici. Nella Pace è rappresen- 
tato Trigeo, che sur uno scarabeo va sino al gielo per 
interrogare Zeus sulle sorti di Atene. Quando ritorna 
sulla terra, il servo suo gli domanda tra le altre cose, 
se è vero che noi, quando moriamo, diventiamo stelle, 
come è opinione comune. Trigeo lo conferma, ed ag- 
giunge di avere incontrato colà il ditirambografo Ione 
diventato stella Eoa, facendo con ciò allusione al prin- 
cipio di un ditirambo di Jone. Ed anche un’altra no- 
tizia aggiunge. Che cosa sono quelle stelle che si ve- 
dono correre nei cieli? Sono stelle benestanti, che tor- 
nano da cena con le lanterne accese! (832-841). 

Lasciando stare questa seconda parte, che si riferi- 
sce evidentemente all’ uso dei ricchi signori d’ Atene, 
è probabile che la prima parte rispecchi una credenza 
popolare, la quale passò poi nelle scuole dei filosofi; 
ma rimase nella coscienza del popolo fin nei più tardi 
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tempi. Tal credenza troviamo anche presso gli Egizii, 
siccome spiegheremo qui appresso (1). 
+" 

6. Di tal credenza possiamo seguire fin dall’alta an- 
tichità alcune forme e determinazioni singolari. Si at- 
tribuiva ai raggi del Sole la virtù di portare le anime — 
sulla terra, e di riportarle poi al cielo all’ astro, onde 
erano emanate. Perciò appunto i Pitagorici dicevano 
che le polveri lucenti agitantisi incessantemente in un 
raggio di sole, erano anime discese dall’ etere cele- 
ste (2); e che un raggio di sole passando attraverso 
l’aria e l’acqua sino alle ime profondità vivificasse tutte 
le cose (3). Indi ci spieghiamo come il profeta Ales- 
sandro promettesse al Senatore Rutiliano che la sua | 
anima dopo la sua morte sarebbe un raggio solare (4), 
e l'apparenza appunto di un raggio è attribuita all’a- 
nima in una curiosa operetta plutarchea (5). 

Queste medesime idee erano sparse nel mondo 0° 
rientale. Nel III secolo dopo Cr. il Manicheismo inse-.. 
gnava che il sole attira e. purifica le anime (6), e così | 
pure gli Oracoli Caldaici, secondo i quali il Dio Epta- DA 
ctide, cioè il Dio dai sette raggi, faceva salire sin 





(1) Cfr. qui appresso $ 7. : 

(2) Diels, Vorsobrat.?, p. 279, 8 [Pyék. B 40), p. 348, 21 [s4 A 28]; Ù 
cfr. Zeller, P%i2. Gr. I°, 448, n. 4. fre 

(3) Alessandro Polistore presso Diog. Laerzio VIII, 1, 27. 

(4) Luciano, Psendomantis, 34. 

(5) De facie in orbe lune, c. 28, p. 943 D. 

(6) Hegemonius, Acta Archelaî 8, p. 13, 1 Beeson: Tàg yuzds 
péyas poom)g tais dxtior Aafov zabagiter 
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sè le anime (1). A. tali dottrine fa riscontro il simbo- 
lismo di alcuni bassirilievi mitriaci (2). 

Questi rivoli di antico misticismo greco e di misti 
cismo orientale rifluirono nelle grandi correnti del-neo- 
platonismo e del cristianesimo.- L’ uno professava ap- 
punto la dottrina che i raggi solari avessero sulle anime 
misteriosa virtù di attrazione (3); l’altro a proposito 
dell’immacolata concezione richiamava alla mente la 
virtù ravvivatrice del raggio celeste disceso sulla ter- 


ra (4). 














* 
* 

7. La credenza che l’anima andasse tra le stelle 0 
diventasse addirittura stella essa stessa troviamo con- 
sacrata anche in alcuni epigrammi sepolcrali. Così in 
un epigramma di Ak-Hissar (Zyazeira): vuyà dé pev 
mpòc dorpa xa Beodc éPn (5); ed in uno di Amorgo: 

Mijteo ju) pe Sdxque | tis Î) ydors; dAha cefatov. 
"Aotijo yùo yevéuny Detos dxoeoreguos (6). 














(1) Giuliano, Orat. V, 172 D. Cîr. Proclo, Comm. in im. 11 E, p. 
34, 20 Diehl; Kroll, De oraculis Chaldaicis, p. 47; Bouché-Leclercq, . si 
Astrol. gr. (Paris, E. Leroux, 1899), p. 81, n. 3. ° 

(2) Cumont, Mor. myst. Mithr. I, p. 193. 

(3) Iuliani Oraz. V, 172; C. Mau, Die Relizionsphil. Iulians, 1908, 
p. 15 sgg. 107 sgg. i 

(4) Tertull. Apo/og. 21; cir. Agostino, Znarr. in Psalm. CXLII, 3 
(Migne, Patrol. Lat. vol. 37, col. 1846). V. per tutta questa parte Cu- 
mont, in Revue de ? hist. des religions, LXII, 1910, p. 63-64 nota. 

(5) Th. Gomperz, Arch. edigr. Miit. aus Oesterr. 11, 1887, Ps 189; 
Radet, 2/4. de corr. hellen. 11, 1887, p. 461, n. 421. 

(6) Reinach, 2%/ de corr. hell. 8, 1884, p. 448 s. num. 12; Larfeld, 
in Bursians Ya4ress. 60, Jg. 17, 1889, Abt. 3, p. 463. , 
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Tal credenza, che fu comune dunque a tutto il mondo 
classico greco e romano (1), è uno dei tratti pei quali 
tal mondo, nella sua religione popolare, si ricollega 
agli antichi Egizi. Anche gli Egizii credevano che le 
anime diventassero stelle. La notizia che dà Plutarco (2), 
che secondo la loro religione, le anime diventate astri 
rilucessero nel cielo come lampade, ha la sua spieg'a- 
zione in una curiosa credenza: le anime erano astri 
lampadofori, così come presso alcuni padri della Chiesa 
erano gli angeli (3) È notevole che tal credenza si 
trovi anche nel mondo greco; giacchè ad essa mi par 
sia da riferire lo scherzo aristofaneo, che le stelle cor- 
renti pei cieli sieno stelle benestanti, che tornino da 
cena con le lampade accese (4). Naturalmente appunto 
le stelle cadenti erano messe più spesso in relazione 
con le anime. Ciascuno uomo aveva una stella nel cielo. 
che prima della sua morte cadeva. Quindi ogni stella 
cadente significava la morte di un uomo (5). 


(1) Friedlinder, Romische Sittengeschichte 3°, p. 749 seg. Schwartz, 
Die poetische Naturanschauungen der Griechen; Rimer und Deutschen. 
I, p. 282; Kaegi, Der Risveda, 2 Auf. p. 216, Anm. 286; Schmekel, 
Die Philosophie der mittleren Stoa, p. 130. 

(2) De Zs. et Os. cap. 21. Quanto alla credenza egizia cîr. Lefébvre, 
Le mythe osirien, p. 213; Maspero, Les Aypogées royaux de Thèbes, p. 
13 sgg. 

(3) Cîr. Maspero, 4 c. 

(4) Pace, 832-841. 

(5) Friedreich, Die Weltkorper in ihrer mythisch-symbolischen Bedeu- 
tung, p. 24-26, $ 8; Voss a Verg. Georg. I, 32; Schwartz, Die poet. 
Naturanschauungen, I, p. 270 (a proposito di Plinio IT, 8). 
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ata 


8. Altra credenza circa il soggiorno degli eroi ri- 
guardava la Via Lattea. Nel primo libro dell’ Astrono- 
micon Manilio accenna alle varie spiegazioni, mitiche 
e scientifiche, di questo fenonfeno celeste; e ne prende 
occasione ad esporre appunto la dottrina, che di quella 
zona celeste faceva la sede dei forti spiriti. « Forse, 
egli dice, le anime forti, che diventan numi e son fatte 
degne del cielo, sciolte dai loro corpi ed abband®nata 
la terra, qui migrano; ed abitando il cielo che loro 
spetta, vivono gli anni eterei e godono di quel mon- 
do ? >» (1). Segue una lunga rassegna di eroi greci, 
troiani e romani, che ivi passano la vita; più sù, in 
alto, è la regione degli dèi; ma questa sede è pros- 
sima a quella, questa ove sono gli spiriti che per la 
loro virtù toccan le orme divine (2). A tale credenza 
troviamo altri accenni qua e là negli scrittori (3). Nella 
i dottrina dei Manichei era parola anche di una colonna 

di luce come ultimo soggiorno delle anime; ed alcuni 
l’ identificarono appunto con la Via Lattea (4), altri 
con la regione dell’ etere (5). Nel mito platonico di Er 
anche è menzione di un lume diritto a guisa di colon- 





(1) Astronom. I, 756-759. 

(2) Astron. I, 801-802. 

(3) Macrob. Z: Somn. Scip. I, 12; Corp. Gloss. Lat. V, p. 112, Cfr. 
Dieterich, NeZyia, p. 24, n. 1; Rohde, X%. Mus. 32, 1877; p. 331 nota 
I, Psyche, p. 385, nota 1; Lobeck, Agdaophamus 2, p. 935; W. Drexler, 
in Wochenschrift fur klassische Philologie, 1894, n. 27, p. 732. 

(4) Beausobre, ist. crit. du Manichée 2, p. 513; Tylor, Anfiinge der 
Kultur, I, p. 354 

(5) Baur, Das Manichaische Religionssystem, p. 313. 
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na, ed anche ivi l’interpretazione comune è che si tratti 
della Via Lattea (1). Del resto a tutti i popoli indo- 
europei sembra esser comune la credenza che appunto 
per la. Via Lattea le anime giungano nel mondo di 
là (2); ed alla Via Lattea si riferisce Luciano, quando 
menziona le vie per le quali gli spiriti vanno al cielo (3). 
Pat 

g. Nell’ epoca di Cesare e di Augusto era comune 
la credenza che l’anima del defunto fosse attratta dalla 
sua stella. È noto come la stella crinita che apparve 
durante i ludi celebrati in onore di Cesare fu inter- 
pretata come l’anima stessa del defunto dittatore. La 
trasformazione dell'anima di Cesare in quella stella 
vien descritta da Ovidio nel quindicesimo delle Meza- 
morfosi. Giove ordina a Venere che faccia stella 1’ a- 
nima di Cesare, perchè possa sempre dall’ alto guar- 
dare il Campidoglio e il foro romano (840-842): e Ve- 
nere allora strappa dalle membra l’anima e la porta 
nel cielo; ma mentre la portava, sentì che essa s' in- 
fiammava e s’illuminava; e ad un tratto l’anima sidi- | 
spiccò dal seno di Venere e volò più alto della luna 
e divenne stella crinita (845-850). E pari sorte Ovidio 
vaticinava pure ad Augusto (839): « Aezkerias sedes 
cognataque sidera tanget >. 





(1) Republ. X, 13. 

(2) Kuhn, Namen der Milchstrasse ecc.in Zeitschriftf. vergl. Sprach- 
forschung, 2, p. 311-318; Bruchmann, Psyehol. Studien sur Sprachge- 
schichte, p. 104, nota 1; Kelly, Curiosities of indo-european tradition 
and folk-lore, p. 106-108. NS: 

(3) Zrcom. Demostk. 50: tà Els oUguvòv puyéiv voputopévag édovg. 
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Anche negli epitaffii poetici latini è frequente l’.af- 
fermazione che l’anima. del defunto sia ora beata nei 
cieli. Dalla sua tomba una nobile matrona così conso- 
lava il superstite marito: « Cessa dal lagrimare, o ‘con- 
sorte carissimo, e conserva l’afnore del comun nostro 
figliuolo, giacchè il mio spirito passò agli astri (1). > 
Altrove, con evidente ma bella imitazione tibulliana, 
si leggeva che la santa Venere non aveva permesso 
al defunto di conoscere le sedi silenziose dei morti, 
ma lo aveva trasportato ai lucidi templi del cielo (2); 
ed altrove: « Non ai Mani tu vai, ma sù nel cielo, alle 
stelle > (3). 

Simili espressioni sono in alcuni begli epitaffii cri- 
stiani. Così nella iscrizione di Manlia Daedalea, che è 
nella cappella di S. Satiro, annessa alla chiesa di S. 
Ambrogio in Milano (v. 5-8) (4). Ed in altra epigrafe 
anche cristiana i genitori così augurano la beatitudine 
celeste ai figli spenti da immatura morte (5): 


Vos equidem, nati, celestia regna videtis. 
Quos rapuit parvos precipitata dies. 





(1) C. Z Z. VIII, suppl. II, 20288 ( = Buecheler, Carz2. edigr. 1834; 
Plessis, Lipitaphes 17). 
(2) Vs. 27 sg. dell’ epitaffio in Buecheler, 1109, Plessis, 18. 
(3) C. Z Z. VII, 8567, Buecheler, 569 (v. 6). 
(4) C. Z L. V, 6240 (= Buch. 1434): 
Quee mortale nihil mortali in pectore volvens 
Quo peteret caelum semper amavit iter, 
Sexaginta annos vicino limite tangens 
Rettulit ad Christum celsa per astra gradum. 
(5) Buch. 1400, Plessis, 62. 
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xa 


10. Anche i poeti, come vati, erano protetti dalla 
divinità e quindi destinati al cielo. Essi dopo la mor- 
te non erano quindi aspettati nei regni del silenzio e 
dell'oblio, bensi nei regni della luce e dell’ immorta- 
lità. Il pensiero fondamentale che ispirò il carme di 
Saffo sopra ricordato si ripete in Orazio ed in Ovidio, 
quando parlano della immortalità loro. È stato inteso 
comunemente che essi parlino della immortalità di lor 
gloria. Sì, certamente, anche di quella parlano (1); ma 
come conseguenza dell'altra immortalità, la vera, quella 
che li farà assurgere alla gloria dei cieli. I due con- 
cetti sono così connessi, che divennero espressioni si- 
nonime ‘levare agli astri’ e ‘conferire l'immortalità ’; 
ed appunto per questo si credette che le espressioni 
come ‘salire al cielo’ ‘salire agli astri’ ecc. fossero 
adoperate in senso traslato. Ma ciò non è, come mo- 
streremo. E per mostrarlo, cominceremo dall’apportare 
un passo su cui non può cader dubbio; il seguente di 
Ovidio (2): « Se hanno qualche cosa di vero i presagi 


(1) E di quella soltanto parla, ad es. Properzio (IV, 1, 35-38): 
Meque inter seros laudabit Roma nepotes: 
Illum post cineres auguror ipse diem. 
Ne mea contempto lapis indicet ossa sepulcro, 





Provisumst Lycio vota probante deo. 
Ed Ovidio nell’ ultima elegia del primo libro degli Amores, v. 7 segg.: 
« mihi fama perennis Queeritur in toto semper ut orbe canar, Vivet 
Maeonides, Tenedos dum stab.t et Ide... ». Cfr. gli epigrammi dell’An- 
thol. Palatina VII, 16, 17 (per Saffo), 21 (per Sofocle), 43 (per Euri- 
pide). 
(2) Zristia, IV, 10, 129-30. 











La sorte delle grandi anime dopo la morle. 10, 225 


dei vati, per quanto interamente io muoia non sarò 
tuo, o terra >. Non ero terra, tuus; il che non può in- 
terpretarsi della gloria immortale dei carmi, bensi solo 
dello spirito suo che sia volato al cielo. Allora questo 
medesimo significato sarà evidente anche nel passo 
finale delle Metamorfosi (1): * Quando vorrà, quel giorno 
che non ha altro potere se non sul corpo mio, porrà 
termine all’ incerto spazio della mia vita mortale; ma 
con la parte migliore di me stesso sarò portato peren- 
nemente sopra gli alti astri e Ja mia fama non perirà 
mai; fin dove la romana potenza stende il suo domi- 
nio sulla terra, io sarò letto dal popolo; e per tutti i 
secoli, se han qualche cosa di vero i presagi dei vati, 
io vivrò glorioso >. 

Nell'ultima parte si parla bensì della fama, che du- 
rerà eterna sulla terra per i carmi suoi; ma nella prima 
è evidente l'opposizione tra i destini del corpo suo 
soggetto al giorno fatale, e quelli dello spirito desti- 
nato alla vita immortale nel cielo: la sua perenne gloria 
poetica è conseguenza dunque della sua apoteosi. Pari 
significato ha anche il famoso passo oraziano: « Non 
tutto io morrò e molta parte di me eviterà la dèa della 
morte » (2), cui pur segue la menzione della gloria 
poetica immortale; pari significato anche il passo di 
Stazio, nel quale il poeta, rivolgendosi all’ anima di 
Lucano, fa l'ipotesi che egli ora sugli ardui carri della 





(1) XV, 873-879. 
(2) Carm. III, 30, 6. 


Pascal. 15 





VAILLIDE, wrerie 


Fama sia portato attraverso il rapido asse del polo 
celeste, che è la sede delle animzae potentiores (1). Poi- 
chè segue la menzione degli Flisii e del Tartaro, niun 
dubbio che vi si tratti del cielo come sede di anime, 
e che i carri della Fama sieno solo poetica figurazione 
aggiunta a quella prima idea, per denotare la gloria 
raggiunta in terra dall’estinto poeta. 

Senonchè a proposito dolla beatitudine e della im- 
mortalità dei poeti, un'altra concezione noi troviamo, 
e presso Ovidio stesso. Secondo tale concezione la 
sede di quella beatitudine immortale non è super astra, 
bensi nella valle Elisia. Se la prima concezione risale 
a dottrina filosofica, questa invece ha carattere di mera 
tradizione o imitazione letteraria. Ovidio nella famosa 
elegia in morte di Tibullo (2) immagina il convegno 
dei poeti maggiori dell’ età sua negli Elisii (59-66). « Se 
di noi, egli dice, rimane qualcosa oltre il nome e l'om- 
bra, nell’Elisia valle vivrà Tibullo. E tu, o dotto Ca- 
tullo, cinto di edera le giovenili tempie, vienigli in- 
contro, insieme col tuo Calvo. E tu pure, o Gallo, se 
falsa è l’ accusa del tuo improbo amico, tu pure vieni, 
o prodigo del tuo sangue e della tua anima. Compa- 
gno a costoro è l'ombra tua, o colto Tibullo; se hanno 
ancora qualche vita le ombre, tu hai aumentato il nu- 
mero dei pii >». Col porre Tibullo nella valle Elisia, il 
poeta seguiva il voto espresso dallo stesso suo amico 





(1) Stazio, Si/vae II, 7, 107 sgg. 
(2) Amor. II 9. Su questo epicedio cfr. F. Skutsch, Aus Vergils 
Priihzeit, (Leipzig, 1901), p. 55 Sgg. 
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defunto, che nella terza elegia del libro I aveva a sè 
augurato (57-58): 

Sed me, quod facilis tenero sum semper Amori, 

Ipsa Venus campos ducit in Elysios (1). 

Ma con ciò Tibullo seguiva la tradizione omerica, 
che i favoriti degli dèi fossero beneficati del soggiorno 
immortale negli Elisii. Ed egli infatti aspetta quel sog- 
giorno, perchè protetto dalla dèa dell'amore. Natural- 
mente il concetto dell'immortalità nell’ Elisio omerico 
è ben diverso da quello che vediamo accolto in questi 
poeti. Sì nell'unico luogo, relativamente recente, del- 
l'Odissea (2), ov'è menzione degli Elisii, sì in tutti gli 
altri luoghi ov’ è menzione di immortalità promessa o 
largita ad uomini, perchè cari a singole divinità (3), 
è da intendere che cotali uomini continuino la loro vita 
per l'eternità, anima e corpo; non già che essi muoiano 
e dopo la morte il loro spirito sia assunto altrove alla 
vita beata. Ma penetrato questo secondo concetto nelle 
coscienze, anche l'immortalità degli uomini del mito, 
favoriti dagli dèi, fu interpretata in tal senso. 

Pa 

11. Del resto fu tradizionale nella poesia greca e 
latina che i favoriti dagli dèi e quindi anche i poeti 
fossero pianti dagli dèi stessi alla loro morte. Così ne- 


(1) Cfr. anche i primi due versi del noto epigramma di Domizio Marso: 
Te quogue Vergilio comitem non aequa, Tibulle, Mors iuvenem campos 
misit ad Elysios ». 

(2) Odissea IV, 561-569. 

(3) Zliade XX, 232 sg.; Odiss. V, 333 SEg» 135 SEE» 209; Odiss. 
XXIII, 335» 
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gli epigrammi greci dell’ Anzo/ogia Palatina per Or- 
feo (1) e per Pilade (2); così nell’epigramma per Nevio 
è detto che se fosse lecito agl’immortali piangere i 
mortali, le Camene piangerebbero Nevio poeta (3); nel- 
l’epigramma sepolcrale di Plauto è raffigurata la Com- 
media stessa come una divinità che, con tutto il suo 
corteo, piange la morte del poeta (4); e nella men- 
zionata elegia in morte di Tibullo Ovidio personifica 
come divinità la stessa Elegeia e le dice (vv. 2-5): « se 
i tristi fati commuovono l’animo delle grandi dèe, scio- 
gli, o flebile Elegia, sciogli, teco stesso indignandoti, 
i tuoi capelli; quel Tibullo che era il tuo vate e la tua 
gloria, arde ora, inane corpo, sul costrutto rogo >. Ma 
più famose e comuni divinità piangenti per la morte 
di un favorito o di un poeta sono Venere e gli Amori. 
Potente è la descrizione dello strazio di Citerea sul 
corpo dell'amato giovanetto, nell’Epitaffio di Adone del | 
poeta Bione (5); e ricompariscono Cipride e gli Amori 
nell’ Epitaffio di Bione stesso del poeta Mosco (6); e 
Venere e Cupido nella elegia ovidiana per Tibullo (7). 
Malgrado dunque il favor degli dèi la persona diletta 
soggiace all’imperio inesorabile della morte, che niuno 





(1) Anthol. Palat. VII, 8, 10. 

(2) Zvîi, 412. 

(3) Presso Gellio I, 24, 4. ©fr. Bormann, Archaeol. epigr. Mittheil. 
XVII, p. 232 sgg. 

(4) Presso Gellio I, 24, 3. 


(5) Vv. 79 segg. 
(6) Vv. 67-68. 
(7) V. 5 segg.; v. 15-16. 
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risparmia; e i poeti rammentano anzi gli antichi vati 
e gli antichi eroi, anch’essi soggetti al fato supremo (1), 
mentre Lucrezio, mutando in gran parte le serie tra- 
dizionali, rammenta che soggiacquero alla morte Anco 
e i grandi imperatori e Serse,- e Scipione fulmine di 
guerra, e gli scopritori del vero e i compagni delle 
Muse col loro reggitore Omero, e Democrito e perfino 
Epicuro, che superò per ingegno tutto il genere u- 
mano (2). 

Ma dal pensiero della morte prorompe fuori di so- 
lito con più recisa affermazione quello della vita im- 
mortale riserbata ai carmi: « Defugiunt avidos carmina 
sola rogos » dice Ovidio (3); e l’epitaffio di Ennio so- 
lennemente annunzia: 

Nemo me dacrumis decoret, nec funera fletu 
Faxit. Cur? Volito vivus per ora virum (4). 

Questa magnifica affermazione, che solo i carmi giun- 
gano a salvar dalla morte ritorna frequente, e lieta- 
mente auspicatrice di gloria nei carmi di Orazio (5). 





(1) Teocrito, Adoniazusai, v. 135 sgg.i Mosco, Epitaffio di Bione, v. 
71; Ovidio, Amor. III, 9, 21; Orazio, Epist. I, 6, 27; Carm. IV, 7,14; 
Carm. I, 28,7 « Occidit et Pelopis genitor conviva deorum Tithonusque », 
ecc. Cfr. Camillo Morelli, in Ateze e Roma, Anno XIII, N. 143-144; 
p. 361-362. 

(2) Lucrezio III, 1024-1045. 

(3) Amori III, 9, 28. 

(4) Presso Cicerone, 7usc. I, 49, 117 e De Sen. 20, 73. Cicerone 
mette a riscontro un epitaffio di sentimento affatto opposto di Solone, 
che desidera e spera il rimpianto degli amici. 

(5) Cfr. Cerm. II, 8; III, 9, ecc. 
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12. Non pure i poeti, come protetti dagli dèi sono 
destinati all’immortalità, ma altresi gli eroi, che anche 
sono cari agli dèi, e che per divina ispirazione i poeti 
celebrano. Ed anche qui ritroviamo le due sedi asse- 
gnate a tale immortalità, cioè il cielo e la valle elisia. 
Orazio canta che Pindaro eleva al cielo la forza e l’a- 
nimo e i costumi aurei, e li strappa al nero Orco (1), 
ed altrove (2) che l'alta poesia dei vati ha consacrato 
nelle isole dei beati Eaco, perchè la Musa dà la bea- 
titudine celeste a chi è degno di gloria. 

Notevole è che gli oratori attici, quando parlano di 
eroiche morti celebrano solo la fama immortale che 
ne consegue, ma non l'assunzione al cielo (3). E De- 
mostene, nel Discorso intorno all'Ambasceria (4) dice 
che fra tutti i beni della terra la gloria dei fatti egregi 
è il solo dei quale anche i morti sono partecipi: quella 
è la sola, propria ed incontrastabile possessione che 
loro avanza. Così Licurgo (5) parla della lode della 
virtù, che insieme con la libertà è premio ai valorosi 
anche dopo la morte, ed Iperide (6) chiama felici i 





(1) Orazio, Carm. IV, 2, 22-24. 

(2) Carm. IV, 8, 25-29. 

(3) Gorgia, Zpitaph. fr. 6; ps. Lys. Zfit. 23, 79, 81, Iperide, Epi. c. 9, 
19 e i passi presso Stobeo, Ané4o/ 124, 36. Cîr. Meuss, in /Veckeisens 
Fokrb. 1899, p. 812. Licurgo però (Contro Leocr. 12, 50) dice esser 
corona della patria le anime dei morti a Cheronea. 

(4) $ 313. 

(5) Contro Leocrate, 12, 49. 

(6) pit. cap. 9, 19 s. Licurgo stesso, Contro Zeoc., 49: « Quelli soli che 
nelle guerre bellamente morirono, niuno potrebbe giustamente dire essere 
stati vinti, Giacchè fuggendo la schiavitù preferirono una morte gloriosa ». 
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morti, che abbandonando un corpo mortale hanno ac- 
quistato gloria immortale. L’ epigramma di Simonide 
per gli Spartani rammentava in fine che essi per pro- 
curare la libertà alla Grecia avevan conseguito la glo- 
ria, che non invecchia mai. - 

Si noti però, a proposito delle orazioni tenute ogni 
anno in Atene in onore dei morti in battaglia (ce ne 
rimangono cinque), che in quelle cerimonie era proba- 
bilmente parte rituale la beatificazione dei defunti (1); 
e che Platone nella satira di questa usanza che egli 
nel Menesseno (cap. II) pone in bocca a Socrate, dice 
che a sentire quegli oratori, e le lodi che essi fanno 
dei morti e della città e dei cittadini, par di abitare già 
quasi nelle isole dei beati: onde è chiaro che tal sede 
si assegnava ai valorosi caduti in battaglia. 

Cat 

13. Quando gli scrittori parlano di immortalità, è da 

intendere veramente di vita che duri eterna, oppure la 





(1) Cfr. L. Levi, Deg& onori funebri resi in Atene ai cittadini caduti 
in battaglia, in Rivista di Filologia XXI (p. 5 estr.). Per le orazioni 
funebri presso i Greci fondamentale è il capitolo dedicatovi da Jules 
Girard in Études sur 1" Éloguence attique. V. la bibliografia su tale ar- 
gomento nell’ articolo Zs:taffiz di Monceaux in Daremberg et Saglio, 
Dict. (vol. del 1892); bibliografia a cui bisogna aggiungere Hauvette, 
Les Éleusiniens d'Éschyle et V institution du discours funèbre è Athènes 
in Mélanges Weil (1898) p. 159, ed i lavori dello Schmidt, Die epita- 
phischen Reden der alten Athener, (Zeitschr. fiir allgem Gesch. 1887, 
P. 577-593) e dello Chaillet, De orationibus que Athenis in funeribus 
publ. habebantur (Leyde, 1891). Se dagli epitaphia greci sieno derivate 
le Vaudationes funebres romane fu più volte discusso; vedi Vollmer, Laz- 
dationum funebrium Romanorum historia, Lipsiae, Teubner, 1891, ed ivi 
la bibliografia, nella Prefazio. 
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parola è da prendere in un senso molto relativo? I 
poeti ad es. auspirano la durata della loro gloria, fin- 
chè duri la potenza di Roma (1). E Roma, si sa, sarà 
eterna, ma finchè durino i firmzamenta imperti (2). Sta 
di fatto che, secondo la dottrina stoica anche l’esistenza 
del mondo doveva avere un termine conla conflagra- 
zione universale. E Crisippo infatti ammetteva che le 
anime dei sapienti durassero sino al momento in cui 
il mondo fosse distrutto dal fuoco; Cleante anzi esten- 
deva questo privilegio a tutte le anime (3). Alcuni stoici 
poi ammettevano l'immortalità vera e propria di una 
sola anima, quella universale del mondo, e pensavano 

che alla fine delle cose le restanti anime si confon- 
derebbero in quella (4). Che anche nel mondo romano 
andasse spargendosi questa credenza sulla possibile 
fine dell'impero e di Roma, è dimostrato dalla grande. 
diffusione ed importanza che prese il culto della Ae- 
ternitas imperti, elevata a divinità dopo le preoccupa- 
zioni, ispirate da presagi e vaticinii tristi (5). Ma pro- 
babilmente queste forme di credenza ad una durata 
‘non eterna delle anime dei sapienti dopo la morte non 


(1) £x. IX, 446-449; Orazio, Carm. III, 30, 8. 

(2) Cfr. i miei Dèi e Diavoli p. 140-145. 

(3) Cfr. Diogene VII, 157; Cic. 7usc. I, 31; //acita ph. IV, 3 (Diels, 
Doxographî, 393). 

(4) Cfr. Ario Didimo presso Eusebio, Pr. evang. XV, 20 (Dox. 471). 


è spiegato l’inizio del culto della Aefernitas imperii (L’ articolo è anche. e 
riprodotto in atti e leggende di Roma antica, p. 157). ; 
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allignarono in Roma, o almeno non ebbero dagli scrit- 
tori esplicita professione. 
xa 

14. Come abbiamo accennato sopra, presso i poeti 
le due idee, della immortalità dell’ anima e della im- 
mortalità del carme, sono intimamente connesse; e 
quindi le espressioni che accennano alla prima sono 
da intendersi in senso reale, quando pure si voglia 
credere che esse abbiano un valore meramente lette- 
rario, e che cioè ad esse non corrisponda alcun verace 
sentimento di fede. Anzi anche la gloria degli eroi 
leggendari è conseguenza della loro immortalità e cioè 
dell’avere essi fuggito il Tartaro. Di Achille Pindaro 
canta che gl’immortali stessi vollero affidarlo al canto 
delle dee eliconie (1); ed Ovidio, che il Pelide ha glo- 
ria a lui adeguata e non sente il vuoto Tartaro (2). 

L’immortalità della gloria poetica ebbe anche nella 
tradizione una figurazione simbolica. I poeti s'immagi- 
narono dopo la morte trasformati in cigni. Si tratta 
evidentemente anche qui di una mera finzione lette- 
raria, non di una credenza mistica o religiosa; ma que- 
sta finzione ebbe largo riflesso nel linguaggio e nel- 
l’uso popolare. Per gl imperatori, ed in genere per i 
personaggi più insigni, il simbolo della immortalità 
celeste era un'aquila che si dispiccava dal rogo e vo- 
lava al cielo. Un’ aquila volò dal rogo di Augusto (3); 
due aquile sono rappresentate sui bassorilievi della 





(1) Zsthm. VII, 56-60 Christ. 
(2) Metam. XII, 617-619. 
(3) Dione LVI, 34 sg; LXXI, 5; Erodiano, IV, 2. 
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colonna Antonina, per indicare l’ apoteosi di Antonino 
e Faustina; un’ aquila sopra un’ ara o sopra un globo 
celeste è rappresentata sulle monete imperiali (1). An- 
che sulle tombe comuni (2) è raffigurato qualche volta 
un uccello, che è stato interpretato come aquila, e che 
potrebbe essere anche la fenice: ad ogni modo esso 
è certamente l’anima del defunto. 

Presso i popoli del bacino orientale del Mediterraneo 
era sparsa l’idea che l’ essenza della vita volasse via 
dal cadavere sotto forma di un uccello. Ed era natu- 
rale l’immagine dell’ uccello da preda, giacchè quel- 
l'essenza vitale doveva esser mantenuta nutrendosi di 
sangue (3); a Balkis anzi l’aquila con le ali spiegate 
sostituiva il busto stesso del defunto (4). Altra ragione 


di questo simbolismo funerario dell'aquila fu acutamente 


ravvisata dal Cumont. L'aquila era in Siria l’ uccello 
del Sole. L’ influsso di questa religione solare si fece 
sentire su tutte le credenze escatologiche del mondo 
romano (5). Poichè era il Sole stesso che a sè attraeva 


l’anima del defunto e poichè l'aquila era l’uccello so- 


lare, fu facile immaginare che l’anima volasse fino al 


(1) Cohen, II, tav. XIV, 226. 

(2) C. Z Z. VI, 15396, 16029, 16481, 

(3) Cfr. Welcker, Der Seelenvogel in der alten Literatur und Kunst, 
Leipzig. 1902. Cfr. anche Archiv fitr Relizionswissenschaft, XII, (1909), 
p. 204. 

(4) F. Cumont, L’aigle funéraire in Revue de l’ histoire des Religions, 
LXII, 2 (1910), p. 128. 

(5) F. Cumont, in eve de l'histoire des Religions, LXII, 2 (1910), 
p. 163. 
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Sole sotto forma di aquila. Il preteso epitaffio di Pla- 
tone era un dialogo tra il passeggiero e l'aquila posta 
sulla tomba del filosofo, e che appunto diceva di rap- 
presentare l’anima di lui (1). Ciò spiega pure la parte 
riserbata all'aquila nelle cerimonie delle apoteosi im- 
periali. 

Anche i Cristiani rappresentarono l’anima del defunto 
sotto forma di un uccello; ma di un uccello mitico, la 
Fenice. Questa era per i Pagani simbolo della palin- 
genesi, della rinnovazione universale delle cose, e per- 
ciò si trova rappresentata sulle monete imperiali con 
le iscrizioni AIQN, AETERNITAS, FELIX TEMP. 
REPARATIO (2). Ma per i Cristiani la Fenice fu in- 
vece il simbolo della resurrezione della carne (3). Negli 
Atti di S. Cecilia troviamo che sull’arca di S. Massimo 
martire fu scolpita una Fenice, per dimostrare la fede 
di lui (4). Ed infatti immagini di uccelli, che vengono 
appunto interpretati come Fenici, troviamo sopra an- 
tichi sepolcri cristiani (5), e sopra monumenti sacri (6); 

e gli scrittori cristiani interpretano la Fenice come im- 


(1) Diogene Laerzio III, 44 = Anthol. Palat. VII, 62. 

(2) Kraus, Rea/-Enkyklopaedie der Christlichen Alterthiimer, 1886, II, 
p. 622, Camozzi, Riv. It. di Num. XIV (1901), p. 43. 

(3) Martigny, Dictionn. des antig. chrét. p. 640; Kraus, of. c. p. 622; 
Camozzi, /. cit. 

(4) De Rossi, Roma sott. II, 313. 

(5) Vedi Martigny e Kraus, 7. ce. 

(6) De Rossi, Mosazci delle chiese di Roma IX, f. 3, XV f. 2°, XXIV, 
XXV, XXX f, 2, XXX f. 2, XXXIV, XXXVII f, 4. 
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magine della resurrezione (1); Tertulliano anzi si sde- 
gna contro quelli che non credono a tal dottrina: Dio 
avrebbe concesso di risorgere agli uccelli dell'Arabia, 
e non all'uomo? (2). 

Per i poeti il simbolo doveva invece essere il cigno, 
l’animale sacro ad Apollo, ed al quale l’antichità aveva 
attribuito la virtù del canto e della divinazione (3). 
Quindi Orazio canta la propria metamorfosi in cigno, 
ed annunzia la sua gloria estendentesi dall’un termine 
all’altro dell'impero (4). Si tratta certamente di un mo- 
tivo alessandrino da lui usufruito: un motivo che ha 
dato, per dir così, l’inizio e la spinta al carme suo, 
che egli ha poi continuato con indipendenza di con- 
cepimenti proprii. Si noti ancora. Il carme di Orazio 
dovrebbe essere, per finzione poetica, s’ intende, l’ ul- 
timo suo carme, giacchè egli vi annunzia le proprie. 
esequie: Absint inani funere neni@ (v. 21). Era dunque 
un vero £4kzeion (xixverov), 0, come diremmo noi, un 
‘canto del cigno ’. Presso i Greci passò in proverbio 
‘ cantare il canto del cigno ’ (5) per significare appunto 


(1) Clemente, Zfist. I, 24-26; II, 9; Commodiano, Cerm. apol 139 
sgg.. Ps. Cipriano, De resurrect. 133 sg., Tertulliano, De resurr. XII, 
Ambrogio, Hexameron V, 22, De fide resurr. 59, Agostino, De anima 
IV, 20, 33. 

(2) De restrr. XIII 

(3) Platone, Zedore 85 B; Aristotele, De arizialibus TX, 12. 

(4) Carm. II, 20. 


(5) Kixverov ddew o xixverov éÉnyeiv, cir. Stephani, Thesanrus s. 


v. ixvetov. La credenza del canto funebre del. cigno fu anche presso 
i Romani; cfr. Ovidio, Metam. XIV, 430. 
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‘cantare l’ultimo canto’ o ‘dire le estreme parole’ (1). 
E ciò per la credenza che il cigno cantasse prima di 
morire, credenza che troviamo menzionata da parec- 
chi (2); ed anche Socrate presso Platone ne fa cenno, 
e crede che quel canto sia nunzio di sorte migliore, 
che aspetti al di là della morte (3). Or questa credenza 
e questa espressione proverbiale potè suggerire all’ i- 
gnoto poeta che fu fonte ad Orazio di fingersi già 
trasformato in cigno, per cantare il suo ultimo carme, 
il carme della morte (4) o meglio della immortalità. 
Anche qui abbiamo a fare, ripeto, con manifestazioni 
meramente letterarie, ed alle quali non fa eco nella 
coscienza del poeta o del popolo alcun sentimento di 
superstizione o di fede. 





(1) Cfr. Crisippo, presso Ateneo XIV, 616 B; Eliano, N. A., 2, 32, ecc. 
(2) Eschilo, Agam:. 1433; Aristotele, De animalibus TX, 12. 

(3) Platone, Zedone 85 B. 

(4) Così era detto in greco (0avdoyoy péi06). 
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XXV. 


La deificazione di Cesare e di Augusto. 


1, Il culto imperiale in Roma e sua spiegazione.—2. La morte di Ce- 
sare e le funebri onoranze:—-3. La divinità di Cesare.—4. La credenza 
nella divinità di Augusto.— 5. Augusto c Giove. — 6. La rinascita 
divina nelle credenze cristiane. 














1. Dell’apoteosi di Cesare e di Augusto ed in ge- 
nere del culto imperiale a Roma hanno discorso pa- 
recchi. Le iscrizioni, le monete, le notìzie storiche ri- 
ferentisi a tali fatti, sono state accuratamente illustrate; 
sicchè e le origini del culto e le sue fasi successive 
e tutte le cerimonie e le festività ad esso attinenti ci 
sono note (7). Ma una parte credo che sia finora sfug- 
gita all'esame degli studiosi ed è proprio quella che 
io reputo più importante per la storia delle idee e 
della coscienza religiosa: quella cioè riguardante il si- 





(1) Desjardins, Ze culte des ‘ Divi” et celui de Rome et d’ Auguste 
(Revue de Philologie, 1879, p. 39); Beurlier, Le culte impérial, Paris, 1881} 
Hirschfeld, Zur Geschichte des rim. Kaiserkultus (Site. Ber. d. Berl. 
Akad. 1888, p. 838); Daremberg et Saglio, Dictionn., art. apotheosisj Cic- 
cotti in De Ruggiero, Dis. epigrafico, art. Augustus; Gardthausen, Aw- 
gustus, I, p. 466-7; 885, 1086, 1103; 1276-7; 1345, e II, p. 867, no- 
ta 78; 868 nota 80; 874, nota 84; Franz Cumont, L’ aigle funéraire 
des Syriens et l apothéose des Empereurs, in Revue de l’histoire des 
Religions, Paris, 1910 (LXII, 2), p. 119-163; E. Beaudoin, Ze culte 
des empereurs dans les cités de la Gaule Narbonnaise (Annales de l’En- 
seignement supérieur de Grenoble, 1910). ‘ 

Pascal. 16 
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gnificato che si attribuì a cotale deificazione. Come i 
contemporanei di Augusto, ad es., potevano giustificare 
la loro credenza nella natura divina dell’ imperatore ? 
Addurre qui le abusate ragioni della viltà e dell’ adu- 
lazione umana, è indubbiamente inadeguato all'intento 
della nostra ricerca. La viltà e l’adulazione possono 
essere invocati quando il fenomeno che ora noi pren- 
diamo in esame sia considerato sotto un altro rapporto: 
quello cioè del decadimento dei costumi, e del pro- 
fondo abbattimento che si andava manifestando in ogni 
atteggiamento della vita pubblica. Certamente da que- 
sta depressione degli spiriti veniva come necessaria 
conseguenza che anche la coscienza religiosa assu- 
messe forme più superstiziose e volgari. Ma ciò stesso 
ne indica che bisogna dunque escludere che si tratti 
della deliberata volontà adulatrice di pochi furbi, cui 
si fossero piegate, quasi incoscientemente, le turbe. 
Si tratterà piuttosto di stati di animo e di condizioni 
psichiche siffatte, nelle quali, naturalmente, e senza 
bisogno di artifiziose ed interessate spinte, potevano 
allignare tali credenze: indi la ragione delloro diffon- 
dersi e persistere. Ma v'è di più: quelle credenze, se 
erano ingenue nel popolo minuto, trovavano credito 
anche nella parte più colta ed elevata, e ciò perchè 
la teologia stessa pagana sembrava giustificarle. Cre- . 
denza popolare e teologia sono in verità cose affatto 
distinte: pur dall’una all'altra e dall'altra all'una sono 
così continui ed efficaci gl’ influssi, che per ciascuna 
forma di adorazione soprannaturale si finisce per avere 
una concezione unica, della quale si ravvisino come 





ita > e licictcien 
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due aspetti diversi: più ingenuo e spontaneo e primi- 
tivo nel popolo, più riflesso e pensato ed elaborato 
nelle sottili disquisizioni teologiche delle classi colte. 
Spiegato così l'assunto nostro, ritorniamo al quesito 
particolare e domandiamo: conîe concepirono i Romani 
la deificazione di Augusto vivente? E come potè na- 
scere una così strana credenza ? 
gf 

2. Occorre prendere le mosse dalla profonda com- 
mozione popolare, che si manifestò nel popolo all’ an- 
nunzio della morte crudele di Cesare. Quanto fosse 
profondamente amato Cesare dal popolo si vide tosto 
col fatto, giacchè per tutta Roma fu un solo fremito 
di orrore ed un solo grido di vendetta; e tante altre 
circostanze contribuivano del resto ad eccitare il sen- 
timento popolare: la pietà per l’uomo tradito dai suoi 
più cari, da quelli che egli aveva più beneficato ed 
amato, la notizia delle straordinarie munificenze, con 
le quali Cesare si era ricordato, nel suo testamento, 
del popolo Romano. 

Tosto andò formandosi una leggenda, una gentile 
leggenda di popolo memore e grato. Non bastava che 
tutta la terra si fosse commossa: al lutto per il ne- 
fando delitto doveva aver partecipato anche il cielo. 
Indi la narrazione degli straordinarii prodigi, che si 
dicevano avvenuti mentre si" compieva sulla terra l’or- 
rendo misfatto: stridore minaccioso di armi nel cielo, 
e terribile clangore di trombe, e facelle improvvise tra 
gli astri e piogge di sangue sulla terra, e il lume del 
Sole fatto fosco e quasi livido; e scossa da tremuoti la 
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città, ed attorno ai templî degli dèi, cani notturni, cu- 
pamente ululanti ed ombre paurose di trapassati. Tale 
la descrizione che di questi prodigi fa Ovidio, aggiun- 
gendo anche altri particolari miracolosi, tale a un di- 
presso quella che fanno Vergilio e Tibullo, che furono 
forse fonte alla descrizione ovidiana (1). Ad ogni modo 
è certo che questi poeti rispecchiano reali ingenue 
credenze popolari. Il popolo era in certo modo disposto 





(1) I prodigi avvenuti in occasione della morte di Cesare sono uno 
dei temi preferiti dei poeti augustei. Cfr. Verg. Georg. 1, 463-489: 
__« Solem quis dicere falsum 
Audeat ? Ille etiam caecos instare tumultus 
Saepe monet, fraudemque et operta tumescere bella; 
Ille etiam extincto miseratus Cresare Romam, 
Cum caput obscura nitidum ferrugine texit, 
Impiaque saeternam timuerunt saecula noctem, 
Tempore quamquam illo tellus quoque et aquora ponti, 
Obsceneque canes importunaeque volucres 
Signa dabant » ecc. 
Tibullo, II, 5, 71-78: — 
Haec fore dixerunt belli mala signa cometen, 
Multus ut in terras deplueretque lapis. 
Atque tubas atque arma ferunt strepitantia coelo 
Audita, et lucos pracinuisse fugam. 
Ipsum etiam Solem defeetum lumine vidit 
Tungere pallentes nubilus annus equos, 
Et simulacra deum lacrimas fudisse tepentes 
Fataque vocales praemonuisse boves. 

Più estesamente Ovidio, Metam. XV, 782-802. A. tali prodigi accen- 
nano anche parecchi prosatori: Plinio, N. Y. II, 30; Servio a Verg. Georg. 
I, 472 (« tanta flamma ante mortem Cresaris ex Aetna monte defluxit 
ut non tantum vicine urbes sed etiam regina civitas afflaretur »). Cîr. 


Cassio Dione, XLV, 17. 
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a riconoscere la divinità di Cesare per un’altra ragione. 

Già quand'era vivo, si davano a Cesare onori quasi 
divini, in parte per influenza asiatica, giacchè è noto 
che dopo l’ellenizzazione del mondo asiatico divennero 
consuete le onoranze divine tributate ai signori della 


terra. Dopo la battaglia di Farsalo, parendo ormai che 
Cesare, debellati i suoi nemici, avesse veramente po- 
tenza sul mondo intero, gli fu dedicata una statua di 
bronzo, che lo raffigurava ritto sull’ orbe, con una iscri- 
zione che gli attribuiva il titolo di ‘ semidio” (Dione, 
43, 14), certamente in considerazione della sua vantata 
discendenza da Enea, che era figlio di una dea e di 
un mortale (1). Questa iscrizione Cesare comandò poi . 
che fosse tolta (Dione, 43, 21); nè, finchè egli visse 
ebbe mai il titolo di 42v4s, nè in qualsiasi modo gli 
fu mai tributato vero culto. Appiano parla bensì di un 
tempio dedicato a lui ed alla Clemenza, ove eran le 
due statue di essi in atto di stringersi la mano (II, 106). 
Ma si tratta evidentemente del tempio di /uppiter Zu- 
lius e della Clementia, come risulta dal passo di Dione 
44, 6 (2). Però anche il soprannome di /u/izs dato a 





(1) Cesare così parlava della sua stirpe (presso Suetonio, Caes. 6): 

« Amitae mea Iulia maternum genus ab regibus ortum, paternum 
cum dis immortalibus coniunetum est. Nam ab Anco Marcio sunt Marcii 
reges, quo nomine fuit mater: a Venere Iuli, cuius gentis familia est 
nostra ». Cfr. Appiano, 2. c. II, 151. / 

(2) Appiano (8. c. II, 106) ha: xaì zowòyv abrod (Kaisagoc) xai 
“Emiezetas, GAAMAOvS Sefrovpévov; ma si tratta non di Cesare pro- 
priamente, ma di Zuppiter Zulius come ha Dione (44, 6): xaì téX0g Ala 
te aUtév dvtizgus "IovAtov stoosmyogevoav, zai vaòv aùtò ti v ’E- 
meneig aùtod teuevioli]var Èyvooay. 
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Giove rammentava evidentemente l’ origine divina di 
Cesare, che per via di Venere risaliva appunto allo 
stesso Giove (1), e pareva ispirare il pensiero, che 
come Giove reggeva il cielo, così il suo discendente 
e rappresentante sulla terra reggesse l’ orbe; pensiero 
che era chiaramente espresso nella statua sopra ram- 
mentata, che rappresentava appunto Cesare sul globo 
terrestre. 
xa 

3. Tutte queste onoranze e questi fatti avevano già 
predisposto l'animo del popolo al riconoscimento pie- 
no della divinità di Cesare. E tale riconoscimento se- 
guì, per impeto di viva commozione, dopo la morte (2). 

Il mondo ufficiale non assecondò immediatamente 
la spinta che veniva dal sentimento popolare. Nei fasti 
Capitolini dell’anno 711, Ottaviano è ancora chiamato 
C. Iulius C. filius, non divi filius. Ma dopo la vittoria 
dei Triumviri del 712, il Senato decretò ufficialmente 
a Cesare il nome di Divus Zulius (3). Intanto sul luogo 


| (1) Nella gens Zelia era ereditario, oltre il culto di Venere, quello di 
Vediove, un antico dio italico, rappresentante un aspetto della divinità 
di Giove, e che fu più tardi identificato con Apollo. V. per tutto ciò 
i miei Studii di antichità e mitologia, p. 9-10; 51-54, 67-68, Milano, 
Hoepli, 1896). 

(2) V. l'apoteosi di Cesare sull’ara di Augusto al Vaticano: Raoul 
Rochette, Monum. inéd. pl. LXIX, p. 38. 

(3) Il titolo romano (C. Z Z. I, p. 183) Divo Zulio iussu populi Ro- 
mani. Statutum est lege Rufrena e quello di Isernia (C. /. ZL. IX, 2628) 
genio deivi Iuli parentis patrie, quem senatus populusque Romanus in 
deorum numerum rettulit furono certo dedicati dopo la morte di Cesare, 
dopo anzi il 711, giacchè i Zasti Capitolini di quell’ anno non attribui- | S 
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ove era sorta la funebre pira sorgeva un’ ara, ove il 
popolo sagrificava a Cesare come ad un dio (1). Di li 
a poco uno straordinario avvenimento eccitò ancora 
più le fantasie. Durante le feste che furono celebrate 
in onore della nuova divinità-una cometa apparve nel 
cielo. Il popolo favoleggiò fosse l’anima di Cesare, 
che ancora dall’ alto vigilasse i destini di Roma. Au- 
gusto stesso così ne riferi: < In quei giorni medesimi 
dei ludi da me istituiti una stella crinita fu vista per 
sette giorni in quella regione del cielo che è sotto il 
settentrione. La stella nasceva verso l’ undecima ora 
del giorno ed era chiara e visibile da ogni parte della 
terra. Il popolo credette che quella stella annunziasse 
che l’anima di Cesare era stata ricevuta tra gli dèi 
immortali; ed a tal titolo fu aggiunta l'insegna della 
stella sulla statua, che testè consacrammo nel foro > (2). 





scono ancora a Cesare l’ appellazione di divus. Che cosa sia la legge 
Rufrena ci è ignoto; non è escluso che sia appunto la legge che attri- 
buiva a Cesare il nome di 4ivus. Dai due titoli sopra apportati il Momm- 
sen (a Cord. /nscrift. Lat. I, 626) conchiude che il dittatore, dopo la 
morte, fu iscritto tra gli dèi dello Stato romano, sotto il nome di Divus 
lutius, in virtù d’una deliberazione del Senato e del popolo. 

(1) Dione, 44, 51: fiouòv SÉ tiva Év TO TS mods yooip Îidov- 
odpuevor .... Overy te èr avt@ zai xatdoyeoìda. t® Kaloag xai 0e@ 
Eneyeigouv. 

(2) Tutte le monete e i passi di scrittori riferentisi alla stella crinita 
di Cesare vedi raccolti nella nota 6 del mio lavoro « 77 culto di Apollo 
in Roma nel secolo di Augusto » in Studii di antichità e mitologia (Mi- 
lano, U. Hoepli, 1896), p. 56. Cfr. Servio, a4 ec. IX, 46: eique (Ca- 
sari) in Capitolio statuam, super caput auream stellam habentem posuit 
(Augustus); inscriptum in basi fuit: Crsesari emitheo ». Cfr. anche Sve- 
tonio, Caes. 88; Dione Cassio 45, 75 Ovidio, Met. XV, 749; 840-850, 
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Questo stile così freddo non ci tragga in inganno: in 

Augusto l’uomo politico non si smentiva mai. Plinio 

stesso che riferisce queste parole nota il contrasto tra 

la forma così riservata di questa narrazione destinata 

al pubblico e l'interno gaudio di cui fu preso Augusto. 
Pa 2 

4. Da questo punto comincia pur la credenza che in 


Augusto stesso albergasse anima divina (5). La divinità 





Properzio IV, 6, 59-60; Verg. £c/ IX, 47; Giulio Obsequente, Prodig. 
68 (128). Allusioni sono 1’ /uZium: sidus di Orazio, Carm. I, 12, 46 e 
il patrium sidus di Vergilio, Aen. VII, 681. Si spiega quindi l’espres- 
sione che Cesare fosse stato ricevuto tra gli astri: Properzio IV, 17, 34: 
« Casar ab humana cessit în astra via ». . i 

(5) Il culto di Augusto cominciò in forma affatto privata, come ado-. 
razione di un lare domestico, di un protettore familiare. Il primo accenno 
ufficiale si ha nel 725 con l'introduzione del nome suo nei Carmi s 


titolo sacro di Augusto; cfr. C. Z Z. I, p. 384 (Commentarii diurni), 
Res geste VI, 19; Censorino, De die natali 21, 8. Dopo la vittoria di 
Azio il Senato ordinò che nelle cerimonie sacre vi fossero invocazioni eu 
libazioni per lui; Cassio 51, 19. Nelle provincie a poco a poco i templi — 
ed i sagrifizî ad Augusto divennero universali; vedi le iscrizioni in Beur- 
lier, 0). cit. p. 17. Gli accenni dei poeti, quali Vergilio, £c/. I. 6 e 43; 
III, 16; Oraz. Zfist. II, 1, 15 ecc. sono*da intendere di private dome- — 
stiche cerimonie, non di pubblici sagrifizii. Giacchè nelle cerimonie pri- 
vate al culto dei Zares si unì quello del Genius Augusti. Cfr. Ovidio, 
Fasti, V, 145-6: « Mille Lares Geniumque ducis qui tradidit illos Urbs 
habet et vici numina trina colunt ». Numina trina, cioè i due Lares — 
compitales e il Genius Augusti. Orazio (Carm. IV, 5; 34) dice ad Au- La 
gusto: « Zaribus tuum Miscet numen » (il cittadino romano). Per il 
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di lui fu intesa come una seconda sua rinascita. Se 
Cesare era stato ricevuto tra gli dèi, egli doveva aver 
comunicato l’ anima sua divina anche al figlio ed e- ‘ 
rede che lo rappresentava sulla terra. Niente dunque 
della prima sua natura mortale era rimasto ormai in 
lui; una nuova anima divina era entrata nel corpo suo. 
Indi si comprendono le parole ovidiane (Mezam. XV, 
760): « Ne foret hic igitur mortali semine cretus Ille 
Deus faciendus erat >». Dunque fu la divinizzazione di 
Cesare, che attribuì natura divina anche ad Augusto (1). 
Come mai? La spiegazione fu data da Augusto stesso: 
egli rirasceva sotto il nuovo astro, che compariva nel 
cielo, e donde veniva a lui la nuova anima immortale; 
giacchè in tal senso, e non altrimenti, io credo si pos- 
sano interpretare le parole di Plinio (1. c.): « interiore 
gaudio sibi illum natum segue 2 e0 nasci interpretatus 





Genium principis (rescritto di Settimio Severo, Dir. 12, 2, 13, 6). Già 
sotto Tiberio era punito il falso giuramento fatto per il Genius Augusti 
(Tac. Ann. I, 73). 

(1) Cesare continuava il suo favore al popolo romano conferendo le 
doti della sua natura divina anche al suo erede e rappresentante sulla 
terra. Ed i poeti rappresentano Cesare che dal cielo, nell’ astro luminoso 
ove ormai ha sege, si compiace della gloria di Augusto e ne trae la 
conferma della propria essenza divina. Cfr. Properzio, IV, 6, 59-60: 


At pater Idalio miratus Cresar ab astro: 
« Sum Deus; en nostri sanguinis ista fides! ». 
Ovidio, Metam. XV, 848-851 (dell’ anima di Cesare): 
luna volat altius illa, 
Flammiferumque trahens spatioso limite crinem, 
Stella micat; natique videns bene facta fatetur 
Esse suis maiora et vinci gaudet ab illo. 





est (1). Indi pure si spiegano le parole di Orazio 
(Carm. I, 2, 43): € Serus in column redeas » (2), Redeas: 
l’ascensione dell'anima sua al cielo era un ritorno: 
dunque già di là era venuta l’anima sua divina. Ciò 
del resto corrispondeva alle credenze comuni, che po- 
nevano misteriosi rapporti tra il nascere degli astri nel 
cielo e le sorti delle vite umane sulla terra; ed an- 
che le dottrine filosofiche, che affermavano l' origine 
celeste dell'anima umana sembravano dare autorità alle 
sottili interpretazioni teologiche addotte per inculcare 
il concetto della divinità di Augusto (3). Che questi 
cercasse avvalorare tal concetto solo per mire politiche, 
non credo probabile. 

A tale intento egli informò invece un contegno af- 
fatto opposto: giacchè abbiamo visto in quali termini 
riservati egli parli dell'apparizione della cometa, ed 
abbiamo pur notato come Plinio contrapponga a quei 
termini, destinati al pubblico, l'interno gaudio, di cui 





(1) Una conferma che Augusto credesse s7%f 7720 il nuovo astro, si 
ha nel fatto che egli pose sull’elmo suo la stella, che avea già posto 
in fronte alla statua di Cesare: Servio, ed Hex. VII, 661: « lose stel- 
lam in galea coepit habere depictam >». 

(2) Cfr. Ovidio, Met. XV, 839 « Aetherias sedes cognataque sidera 
tanget » e 868-70: Tarda sit illa dies et nostro serior aevo, Qua caput 
Augustum, quem temperat, orbe relicto, Accedat calo faveatgue precan- 
tilus absens »; Trist.V, 2, 49-52: « O decus, 0 patrio per te Porentis 
imago, O vir non ipso quem regis orbe minor! Sic habites terras et te 
desideret ather, Sic ad pacta tibi sidera tardus cas ». 

(3) Sulla dottrina della origine celeste dell'anima vedi Adam, Prelee- 
tions delivered before the Senate of the Unirersitv of Chambridye (Uvi- 
versity Press, 1906), p. 164. 


fu preso Augusto per l’interpretazione che egli dette 
allo straordinario fenomeno. È del resto risaputo che 
Augusto, appunto per ragioni politiche, proibi a Roma 
ogni manifestazione del suo culto, permettendolo solo 
nelle provincie, e specialmente in quelle che, per an- 
tica consuetudine, erano solite considerare di stirpe 
divina i duci ed i signori (1). 

Altro annunzio celeste della deificazione di Augusto 
dovè essere interpretata l’ aureola, che ne ricinse il 
capo, secondo se ne sparse la fama, quando prima- 


(1) Augusto interdisse il suo culto a Roma; cfr. Suetonio, Aug. 52: 
« in urbe quidem pertinacissime abstinuit hoc honore ». Troppo oltre va 
Dione (51, 20) il quale riferisce, che in Italia durante la sua vita non 
gli si resero onori divini. Tutto un seguito di iscrizioni contrasta tale 
affermazione (cîr. 1’ /dex della Sylloge di Orelli), Edoardo Meyer (ist. 
Zeitschr. 91, N. F. 55 (1903), p. 398) non ha interamente torto, quando 
osserva che per il cittadino romano Augusto volle rimanere uomo, an- 
che se figlio di un dio. No! gli oppone il Gardthausen (Augrsts, p. 
1345); anche per i cittadini romani Augusto volle essere un dio, e di 
ciò non è possibile più il dubbio, poichè noi conosciamo le parole te- 
stuali del giuramento di fedeltà che egli si faceva prestare a Gangra, e 
che valeva non solo per i Paflagoni, ma anche per i Romani che vi 
risiedevano. Questo giuramento comincia con l invocare, tra gli altri dèi 
anche Augusto (cfr. Revue des études grecques, 1901, n. 56). Il ragio- 
namento del Gardthausen non è molto forte. Già a proposito di quella 
iscrizione di Gangra il Cumont aveva osservato (Revze citata, p. 45): 
« En l’an 3 avant notre ére Auguste n’ est en Italie qu’ un magistrat 
républican, auquel on a accordè pour dix ans de pouvoirs extraordinai- 
res, il refuse les titres de maître et de dieu; il defend qu'on lui consacre 
des temples (Beurlier, 0. c. p. 15). En Paphlagonie il apparait comme 
un monarque oriental, heritier des dynastes dont la maison s'est éteinte, 
Il preserit que non seulement les indigenes mais les Romains cux-mè- 


mes y invoquent son nom avec celui d’ autres divinités ». 
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mente egli rientrò in Roma dopo la morte di Cesa- 
re (1) Come è noto, nel rito cristiano passò questo 
simbolo del nimbo o dell’aureola celeste sul capo del- 
l’ eletto, come segno della grazia divina; simbolo che 
era stato proprio della potenza imperiale, giacchè a 
partire da Nerone la corona radiata fu segnata sulle 
monete degl’ imperatori viventi. 

Augusto prestò forse fede sinceramente alle mira- 
colose novità, che si annunziavano sulla sua rinascita 
celeste. Quanto egli fosse superstizioso è noto da mol- 
teplici aneddoti, che sono raccolti da Suetonio, (Aug. 
90-93). Spesso anche le più grandi intelligenze sono 
schiave di queste piccole forme di mania, e per quanto 
vogliano parere spregiudicate, pure in determinati atti 
della vita seguono ciecamente le tendenze più volgari. 
Augusto era certo uno scettico, disposto a considerare f 
tutte le cose del mondo con un malizioso sorriso; pure 
non sapeva sottrarsi all'impero della tradizione e se- 
guiva tutte le pratiche più assurde con una reverenza 
piena di sgomento. E forse sull’animo suo ebbe anche. 
potente efficacia il ricordo di tutte le strane cose che 
si narravano, circa i giorni che precedettero la sua 





(1) Obsequente, Prodigy. 68 (128) « Cumqgue hora diei tertia ingenti 
circumfusa multitudine Romam intraret, sol puri ac sereni celi orbe 
modico inclusus extreme linea circulo, qualis tendi arcus in nubibus so- 
let, eum circumscripsit ». Velleio Patercolo II, 59, 6: « Cui (Augusto) | 
adventanti Romam immanis amicorum occurrit frequentia: et cum in LÀ 
traret urbem, solis orbis super caput eius curvatus egualiter rotunda- 
tusque in colorem arcus, velut coronam tanti mox viri capiti PPP 
conspectus est ». V. anche Seneca, N. Quest. I, 2; Svetonio, Aug. 955 
Plinio, 7. N. II, 28; Dione 45, 4. : 
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nascita. Azia, la madre sua, prima di sgravarsi di lui, 
aveva sognato che le sue viscere sarebbero portate 
sino alle stelle; ed il padre Ottavio aveva sognato che 
dal ventre di Azia sarebbe nato un sole. Ed altri ed 
altri prodigi e misteriosi segni si raccontavano; ed a 
noi li riporta Suetonio nella sua biografia augustea 
(cap. 94 e 95). Un uomo così superstizioso, che cre- 
deva ai sogni ed alle visioni, doveva naturalmente at- 
tribuire grande valore a siffatti racconti. Ed egli era 
cosi pieno della sua idea, che anche in tono scherzoso 
gli fiorivano sul labbro espressioni che rammentavano 
la lieta speranza. In una lettera di carattere molto in- 
timo e familiare egli scriveva: Benignitas me ad c@e- 
lestem gloriam efferet ». È una espressione giocosa; ma 
dietro la celia è impossibile non vedere un’ allusione 
a tutto ciò che si annunziava dei suoi destini cele- 
sti (1). Quando egli morì, il Senato con deliberazione 
del 17 settembre dell’anno 767 di Roma ratificò l’as- 
sunzione di Augusto nel numero degli dèi. Numerio 
Attico assicurò allora con giuramento che egli aveva 
visto coi propri occhi l’anima di Augusto trasportata 
al cielo! (Dione, 56, 46) (2). 

(1) Il Mommsen (in Sybel’s ist. Zeitsckr. N. F. 21, 1887; p+393) 
rileva il carattere scherzoso della frase denienitas me ad celestem glo- 
riam efferet (Suet. Aug. 71), carattere assicurato dall’ occasione in cui 
essa fu scritta (v. Suet.), e ne conchiude contro il Wilamowitz (Mit/4. 
des Athen. Instit. 24, 1899, p. 295) che essa non esprime la speranza 
della deificazione dopo la morte. 

(2) Così pure fece ai funerali di Drusilla Livio Gemino; cfr. Dione 
Cassio, 59, 11. Il giuramento era pagato salatamente ! (cfr. Cassio; Il. 
cc... — Il Senato impedì in seguito che l’immagine di Augusto fosse 
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la 

5, Come ho già detto, non parlerò nè degli sviluppi 
nè delle forme che assunse il culto della divinità au- 
gustea, cose già egregiamente svolte da altri. Aggiun- 
gerò solo un'altra osservazione. I poeti Augustei pa- 
ragonano spesso Augusto a Giove. Così Ovidio, Metam. 
XV, 858 « Zuppiter arces Temperat aetherias, et mundi 
regna triformis Terra sub Augusto est >; ed Orazio dice 
appunto a Giove (I, 12, 52) « 72 minor latum reget 
aequus orbem, Tu gravi curru quaties Olympum >. Come 
Giove reggeva iltriplice regno dell'universo, Augusto, 
divinità vivente, praesers divus, reggeva per volere e 
delegazione di Giove, il mondo terrestre. Anche per 
Cesare si era adombrato questo concetto, nei monu- 


menti a lui dedicati (Dione, 43, 14 e 21). E l'unione 


di Giove e di Augusto parve così naturale che entrò 
pure nelle forme ufficiali del rito. Il giuramento di A- 
ritium vetus (Alvéga), dell’anno 37 dopo C. invoca: 


Iuppiter optimus maximus ac divus Augustus ceterigue 


omnes di inmortales (1); ed anche durante la vita di 
Augusto quella unione era ufficiale nelle provincie, 


giacchè nel giuramento di Gangra leggiamo: ’Opvé® 





portata in alcuna pompa funebre, appunto perchè egli era stato divi- 


nizzato (Dione, 56, 46). Così i triumviri avevano ordinato che l’imma-. 


gine di Cesare non fosse portata ai funerali dei suoi congiunti (Dione, 
47, 19), e non fu portata infatti neppure ai funerali di Augusto (Dione, 
56, 34). Cfr. Thomas, Rome et Empire, p. 138. 


(1) Il giuramento di Aritium vetus vedi in C. Z Z. II, 172: Ephe- 


meris V, p. 154; Bruns, Zontes iuris rom. p. 236. 
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Ata Tv “Hoy Peodc ndvrac nai ndouc nai adròv tòv Le- 
Baotév .... (1). 

A Pergamo, dopo il 29 av. Cr., in cui ottenne il suo 
primo tempio, fu già onorato col titolo di ®séc, che 
troviamo infatti conferitogli nélle iscrizioni (2). 

Ca 

6. Intanto è opportuno osservare che tutti gli ele- 
menti di questo processo psicologico e di queste con- 
cezioni mitiche non andarono perduti. Gli straordinarii 
prodigi avvenuti alla morte di Cesare e le vivaci de- 
scrizioni che ne avevano fatto Vergilio ed Orazio, fu- 
rono davanti alla mente degli scrittori cristiani, quando 
vollero colorire con qualche tratto efficace la narrazione 
così semplice e nuda nei testi evangelici, dei prodigi 
avvenuti alla morte di Gesù (3). L’aureola che ricinse 





(1) Il giuramento di fedeltà di Gangra in Paflagonia vedi in Revue des 
études grecques, 1901, n. 56, p. 26 sgg. La formola è ricalcata su quella 
consueta in Oriente, come si vede dal confronto col giuramento di Ma- 
gnesia (C. Z G. 3137, 1. 61): ’Opvio Ala Tv "HMov..... al toÙs 
dMhovs Oeoùs mivtas xal rdoas xai tiv TOÙ Paowdémg Fedevzov 
tiv. Franz Cumont in Revze citata, p. 45, nota 3: « Il est caracté- 
ristique de constater que la famille du prince et en particulier ses en- 
fants lui sont en Occident associés pour la première fois dans un acte 
officiel du culte impérial qui repose tout entier sur des conceptions a- 
siatiques. La Zex Arae Narbonensis de l'an 11 ‘aprés J. C. (CZ LZ. 
XII, 433 = Bruns. Yoxées, p. 242) débute par l’invocation « Quod 
bonum felix fortunatumque sit imp(eratori) Caesari divi filio Augusto... 
coniugi, liberis gentigue cius >». : 

(2) Vedi Jacobsthal in Athenische Mittheilungen, 1908, p. 411, a pro- 
posito della iscrizione: 6 dijuos | aUroxodtoga Kalcaga Osod viòdv 
Oeòy | cePuotòv tòv favrod uéyotov edeoyé | tv xai xtiommv. 

(3) Abbiam discorso di questo punto in uno speciale lavoro, pubbli- 











il capo di Augusto, per annunziargli che il drvus Ze 
lis aveva trasmesso anche a lui la sua natura divina, 
divenne il nimbo che irraggiò le teste a tutti gli eletti 
del Signore, appena fossero beatificati della grazia ce- 
leste. Ed il concetto stesso che l'essere beatificati di 
tal grazia fosse come una novella rinascita passò nel 
cristianesimo. Giustino Martire così dice di quelli che 
partecipano al sacro nutrimento dell’eucaristia (1): « Non 
è permesso ad alcuno di prendervi parte, salvochè egli 
non creda vere le cose che noi insegniamo e non ab- 
bia preso l’ abluzione per la remissione dei suoi pec- 
cati e per la sua nuova rinascita ». Sarà forse un incon- 
tro casuale; ma anche questo è degno di nota, che pur 
trattandosi di due concezioni religiose affatto diverse, 
l’assurgere alla gloria della grazia divina sia conside- 
rato in entrambe come un rinascere. 





cato nel vol. Letteratura Latina Medievale, p. 171; intanto col passo delle 
Metamorfosi (XV, 782-798) o delle Georgiche (I, 464-497) cfr. Cipriano, 
De laude martyrii 29: De montibus Sina et Sion 8; De bono patien- 
tiae 7. La narrazione evangelica vedi in Matteo, 27, 45. Gli antichi 
passi di profeti biblici che i cristiani riferirono appunto a tali prodigi 
sono Amos, 8, 9 sg; Geremia, 15, 9. 

(1) I Apol., c. 66. 








NOTE AGGIUNTE 


VOLUME I 
A pag. 238-239. A proposito di Tantalo vedi Hylèn I E., De 7en- 
7alo. Diss. 1896 (129 p.). 


A p. 250, nota 4. Si noti chela credenza all’ arsura, onde sono tra- 
vagliati i morti è anche degl’indiani antichi; cfr. Oldenberg, Relio. des 
Veda, p. 588. In relazione alla credenza egizia, ed ai prevalere dei culti 
orientali in Roma, si noti che in una iscrizione del Lazio si trova fatta 
ad Osiride l’invocazione, perchè dia al defunto la fresca acqua, /. G. 
S. Z. 1782 Soim cor “Ocigis tò yuyoòv dog. Qui Osiride è pareg- 
giato al signore del mondo infero, ad Aidonens; cfr. LL G. S. L 1842: 
Puyodòyv ide Solm vor divat èvéoov ’Aidoverc. 


A p. 252, nota 3. È da aggiungere il passo di Lucrezio III, 916-917: 
« Tamguam in morte mali cum primis hoc sit eorum, Quod sitis exurat 
miseros atque arida torrat >, che certamente allude alla credenza orfica. 
Anche l’antico Empedocle quando parla della « malattia dell’ arsura nella 
valle del pianto » (v. 387) si riferisce certamente a tali eredenze, cfr. 
Maass, Orpheus, p. 113 e 195, 


VOLUME II. 


Pag. 63 nota. Crediamo opportuno aggiungere 1’ indicazione di qual- 
che altro lavoro sul mondo infero in Vergilio: 

Bittner J., Quomodo Vergilius loca inferna animarumque conditionem 
descripserit. Progr. 1869 (20 p.); Ploner J. P., Vergils Darstellung der 
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Unterwelt und der Bewohner derselten, Pr. 1874 (25 p.); Jacobsson A. 
J. 21 Necyam Vergilianam studia nonnulla. Diss. 1895 (48 p.). 






A pag. 82. A proposito delle rappresentazioni di ros e di 7a- 
natos vedi Frova A., IZ Rinnovamento, Anno Il (1908), p. 98-99. Sul — 
Dio Sonno vedi Padrok I., De Somni Dei origine et indole, 1861, (3 p.). 








Pag. 113 nota 1: Circa i tentativi moderni di identificare le antiche 
isole Fortunate, delle quali nella leggenda ci sono stati conservati ino- 
mi (più o meno corrotti), con l’una o con l’altra isola dell’ Arcipelago, 
vedi le notizie e le indicazioni bibliografiche in C. Th. Fischer, art. Zòr- 
tunatae insulae in Pauly-Wissowa, Real-Encyclopaedie, VII, 1, p. 42. 









A pag. 170-173. A proposito della distruzione e della rinnovazione 
delle cose nel dogma cristiano, nota che il primo che abbia insegnato 
la rinnovazione in senso pieno, e l'abbia trovata fondata nelle sacre 
scritture fu Origene (De Princip. I, 6, 2; II, 3, 1; 3; III, 6,1 sg.; Yor. 
XVII in /oh., Hom. XIX in Jerem.; Contra Cels. VI, 26). Cfr. l’art. 
Apokatastasis in Hauck A., Realenkyklopàdie fur protestantische Theo-. 
logie und Kirche, Il ediz. (Leipzig, Hinrich, 1896), I, p. 616). 
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